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भारतीय न्यायथ-शास्त्र 


एक अध्ययन 


लेखक 
डा० बअह्ममित्र श्रवस्थी 


प्रकाशक 


इन्दु प्रकाशन, दिल्ली 


€& इन्दु प्रकादन 
८/३ रूपनगर दिल्‍्ली-७ 


लखनऊ कार्यालय 
वेद मन्दिर, हिन्दनगर, 
लखनऊ ५४ 


प्रथम सस्करण १६६७ 
मूल्य अठा रह रुपये 


मुद्रक 
सत्साहिस्य केन्द्र प्रिट्स, 
१७३-डी, कमलानगर, 
दिल्‍ली -७ 


समर्पणम्‌ 


परमश्रद्धेघानां तातचरणनां पं० रथिनाथ श्रवस्थि सहाभागानां 
पादपक्षयो: सप्रश्नयभुपायनी कियते, 
सबनिवल्धकुसुससिदण 


(४) 


इसके झतिरिक्त प्रस्तुत ग्रन्थ की पष्ठभूमि तैयार करने मे झाय कन्या 
डिग्री कालेज खुर्जा की सस्कृत विभागाध्यक्षा कु० सुषमा एम० ए० एवं दिल्ली 
कालेज दिल्ली के प्राध्यापक डा० गगाप्रसाद पाठक से विशेष सहायता मिली 
है । इ'ह किन धाब्दों मे ध यवाद बरू क्योंकि ये ता अपने ही है । 


इसक साथ ही परम माननीय दिल्‍ली के उपराज्यपाल स्वनामधय 
डा० प्रादित्यनाथ भा महोदय ने अपने प्रत्यन्त व्यस्त कायक्रम में भी श्॒बसर 
निकाल कर गथ की प्रस्तावना लिखने का कृपा की है तदथ झाभार 
प्रदर्शन धृष्टता ही हो सकती है. भ्रत उनकी सेवा मे श्रद्धा के सुमन भ्रपित 
करना ही कतव्य समभता हू । 


इसके अलिरिक्त प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखन में जिस ग्रन्थों से यथावसर 
सहायता लो गयी है उनके बिद्वात लेखका के प्रति भी लेखक कततन्न होता 
हुआ प्राभार प्रकश करता है। समय और सामथ्य दोनो के सीमित होने 
के कारण इसमे यथास्थान जुटिया रह गयी है. विशेषत एतिहासिक चर्चा 
के अभ्रवसर पर कक्‍्यांकि उस प्रक्रणा मे अनिवाय होने के कारण यायशास्त्र 
के सन्‍्दभ मे एतिहासिक मायताप्ना का सक्लनमात्र कर दिया गया है। 
विद्वान पाठक कृपया उह अ्रवश्य सुधार लगे क्याकि यह तो उनका 
स्वभाव ही है । 

श्रत मे कालिदास के शब्दां मे यही कहना है-- 


ग्रापरितोषाद विदुषा म मन्ये साथु प्रयोगधिज्ञानम 
बलवदपि शिक्षितानामात्म यप्रत्यय चेस । 


विदुषा वशवद 
प्राषाढ पूर्णिमा ब्रह्ममित्र प्रवस्थी 
२०२४ बि० श्रीलालबहादु रशास्त्री राष्ट्रिय सस्कृत विद्यापीठ 
शक्तिनगर, दिल्‍ली ७ 


उपराज्यपाल 
दिल्ली 





प्रस्तावना 


दाशनिक चिन्तन की परम्परा भारतीय ससस्‍्कृति और साहित्य की 
श्रादिकाल से आत्मा रही है, इसलिए यदि यह कहा जाए कि दर्शन ज्ञास्त्र 
का अध्ययन किये बिना भारतीय सस्क्ृति और साहित्य के श्रन्तस्तल तक 
पहु चना सभव नहीं है, तो ग्रनुचित नहीं होगा | भारतीय दर्शन की श्रात्मा 
तक पहु चने के लिए भी न्यायशास्त्र भ्र्थात्‌ न्याय श्रौर वैशेषिक दर्शनो का 
अभ्रध्ययन नितान्‍्त भ्रावश्यक है | किन्तु न्यायज्ञास्त्र की पारम्परिक भाषा की 
दुरूहता इस युग के जिन्नासुप्रों के लिए एक समस्या के रूप में उपस्थित हो 
जाती है। विद्वान्‌ लेखक ने इस ग्रन्थ मे इस कठिनाई से बचने के लिए एक 
प्रशस्त मार्ग उपस्थित किया है। इसमें न्याय और वंशेषिक दर्शन की प्रमुख 
समस्याझ्रो-विशेष श्रौर समवाय पदार्थों की मान्यता, परमाणुवाद, कारशवाद, 
अनुमान के ग्रग-व्याप्ति, पक्षता, पक्षधर्मता और हेत्वाभास आदि के विवेचन 
के प्रसग मे प्राचीन आचार्यों द्वारा किये गये सूक्ष्म चिन्तन को सरल भाषा 
में प्रस्तुत किया गया है, साथ ही विविध भारतोय दर्शनो एवं पादचात्य 
दर्शनो के मान्य सिद्धान्तो की तुलनात्मक समीक्षा भी की गई है । हिन्दी 
माध्यम में लिखी गई श्रपने ढंग की यह एक डत्कृष्ट रचना है। इस सफल 
प्रयास के लिए डा० ब्रह्म मित्र श्रवस्थी बधाई के पात्र हैं । 


९-८-१६६६ 500९ ०४ ०॥ १४ 


(डा० आदित्यनाथ झा) 
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भूमिका 


सस्कृत वाड मय की भअन्य शाखाप्रो के समान ही न्यागश्ञास्त्र का भी 
प्रारम्भ कब कैसे श्रौर कहा हुमा, इसका कोई स्पष्ट विवरण उपलब्ध नहीं 
है । विश्व के सूक्ष्मतम तत्व के प्रनुसन्धान और परीक्षण मे प्रवृत्त मनीषियों 
को अपनी सुध भूल जाना प्रस्वाभाविक नहीं है। फिर भी अन्त साक्ष्य 
प्रौर बहि साक्ष्य के श्राधघार पर अरब तक किये गये ऐतिहासिक गअ्रनुमन्धानों 
के आधार पर न्‍्यायज्ञास्त्र का आरम्भ ईसापूर्व चतुर्थ शुत्ाब्दी के ग्रनन्तर नहीं 
माना जा सकता, जिसका विवेचन हम इन्ही पृष्ठों में करेगे। 


न्‍्यायज्ञास्त्र के इस बाइस सौ वर्षों के विस्तृत इतिहास को सुधिधा क 
दृष्टि से हम तीन भागों मे विभाजित कर सकते हैं 


१, श्रादिकाल ईसा पूर्व चतुर्थ शताब्दी से ५०० ईसवी पर्यन्त 
२ मध्यकाल सन्‌ ५०१ ईसवी से (३००  » # 
३ उत्तरकाल सन्‌ १३०१ ईंसवी से १६९०० शताब्दी के उत्तराध पर्यन्त 


श्रादिकाल के प्रतिनिधिस्वरूप हमे गौतम तथा कणाद के केवल दो सूत्र- 
ग्रन्थ उपलब्ध होते है। यद्यपि इनके साथ पदार्थधर्ममग्रह (प्रशस्तपाद भाष्य) 
को भी जोडा जा सकता है, किन्तु इन प्रन्थो के अभ्रतिरिकत प्रन्य ग्रन्थ भी रहे 
होगे, जो झ्राज उपलब्ध नही है। दूसरा काल सूत्रों के भाष्यो का कहा 
जा सकता है, जिसका ग्रारम्भ वात्स्यायन के साथ होता है, जिसमे अनेक 
प्रख्यात विद्वानों द्वारा न्याय श्रौर वेशेषिक पर भाष्य और टीकाग्रो की उद्धा- 
वना हुई । तृतीय काल में तत्वचिन्तामणि कारिकावली भाषापरिच्छेद 
जैसे स्वतन्त्र ग्रन्थों की रचना एवं उन पर टीका प्रटीकाए लिखी गयी । इस 
काल मे ही तकंसग्रह तककौमुदी श्रादि ग्रुटका ग्रन्थों का भी जन्म हुमा । 
ये नो काल न्याय और वशेषिक दर्शनो के विकास के तीन क्रमिक चरण 
के भी प्रतीक है। इस दृष्टि से प्रथम काल को सूत्रों के रूप में सिद्धान्तो के 
निर्माण का काल कहा जा सकता है, दूसरा काल भाष्य अ्रथवा व्याख्याझो 
द्वारा उनके परिष्कार का काल है, तुतीय काल कारिकाश्रों हरा उनके 
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व्यवस्थीकरण का है। पहले काल की विद्ेषता है उसकी महान मौलिकता भौर 
नवीनता, दूसरे की पूर्ण विशदीकरण श्रोर तीसरे की सूक्ष्मीकरण । काल 
विभाजन की रेखा की ये सीमाए कोई लक्ष्मण रेखा नही है, प्रतेक बार ये 
शिथिल होती दिश्वाई देती हैं , उद्दाहरणार्थ १४ वी शताब्दी से पूर्व ताकिक- 
रक्षा और सप्तपदार्थी जैसे कारिका या गुटका ग्रन्थ भी उपलब्ध होते है, 
झ्ौर परवर्त्ती काल मे शकर मिश्र और विश्वनाथ की वेशेषिक और न्याय 
सूत्रों पर वृत्तिया भी लिखी गयी । किन्तु इन एकाध क्ृतियों के भ्राधार पर 
पूर्वोक्ल घारणाओं पर कोई व्याधात नहीं श्राता, क्योकि ये धारणएं सामान्य 
प्रवृत्तियों पर ब्राश्चित है, एवं उन प्रवृत्तियों मे तात्विक श्रन्तर है । 


न्याय और वेशेषिक दर्शनो का पारस्परिक सम्बन्ध समय समय पर 
बदलता रहा है । प्रथम काल में इनकी पृथक एवं स्वतन्त्र सत्ता दृष्टिगोचर 
होती है, यद्यपि विवेचनीय विषयो की दृष्टि से दोनों मे परस्पर समानता भी 
दिखाई देती है। उत्तरोत्तर टीका प्रटीकाओं के निर्माण के बाद जब ये 
विरोधी रूप मे प्रतीत होने लगे तभी तृतीय काल में इनके एकीकरण को 
प्रवृत्ति का उदग्र हुआ । तकंसग्रह भाषापरिच्छेद आदि ग्रन्थों मे इसी प्रवृत्ति 
के दर्शन होते है, जिनका निर्माण दोनो के श्रष्ठ तत्वों को ग्रहण करते हुए 
ही किया गया है । 


न्यायशास्त्र के विकास क्रम का वर्गीकरण करने के श्रनन्तर 
हमारे सम्मुख सर्व प्रथम महत्वपूर्ण प्रश्न है, गौतम ग्रौर करशाद के सूत्रों के 
निर्माण काल का, ये सूत्र ही न्याय और वेशेषिक दर्शनो के श्राधार है, तथा 
ये ही न्याय और वश षक दर्शन के भ्रव तक उपलब्ध ग्रन्थों में प्राचीनतम है। 
इसके निर्माण काल के तिश्चय के लिए सर्व प्रथम हमे इनके सत्रो के निर्माता के 
सम्बन्ध में विविध मान्यताग्रों का विश्लेषण करना आवश्यक है । प्मपुराण 
स्कन्द पुराण गान्धवंतन्त्र नेषधीय चरित तथा विश्वनाथ वृत्ति श्रादि ग्रन्थों 
में न्याय सूत्रों के रचपिता के रूप भे गौतम का उल्लेख किया गया है ।' इसके 
१. (क) पश्चपुराण उ० खण्ड २६३ (ख) स्कनद कलिका ख० प्र १७ 
(ग) न्यायसूत्र वृत्ति १८२ (घ) नेषधीय चरितम्‌ १७, 
(ड) स्यायसूत्र वृत्ति पृ० १८४ 
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विपरीत न्‍्यायभाष्य न्‍्योयवात्तिक न्‍्यायवात्तिकतात्पयंटीका एवं स्यायमठ्जरी 
प्रादि न्याय ग्रन्थों मे न्यायसूत्रों को भ्रक्षपादकृत माना गया है ।' महाकवि भास 
के भ्रनुसार इन सूत्रों के प्रशेता का नाम मेधातिथि होना चाहिए ।' सुरेन्द्रनाथ 
दास गुप्त के अनुसार न्यायसूत्र के प्रणेता अक्षपाद हैं। गौतम या मेघातिथि 
नही ।* 


स्याय सूत्रों के प्रशेता के रूप में इस मत भेद के समाधान में एक सबसे 
बडी बाधा भौतम श्रौर भ्रक्षपाद के निवास स्थान के सम्बन्ध में लोक प्रथित 
मान्यता ग्रो से आती है। क्योकि रामायण के कथानक के भ्रनुसार सीता स्वयवर 
में जाते हुए राम ने गौतम के भ्राश्नम मे पहुचकर उनकी पत्नी भ्रहल्या का 
उद्घार किया था । इसके प्रनुसार गौतम का आश्चम कही मिथिला के निकट 
होना चाहिए । वत्तंमान दरभज्ा से पूर्वोत्तर लगभग २८ मं,ल की दूरी पर 
गौतम स्थान नाम से एक प्रसिद्ध स्थान है, जहा गौतम कुण्ड नामक जलाशय 
भी है। यहा प्रतिवर्ष चेत्र नवमी को गौतम की स्मृति मे मेला भी लगता है, 
इन सब कारणों से गौतम का स्थान मिथिला के निकट होना चाहिए। दूसरी 
ग्रोर अक्षपद का निवास स्थान ब्रह्माण्ड पुराण के ग्रनुसार प्र भासपत्तन 
काठियावाड है, श्रत इन दोनो की एकता के लिए कोई सभावना प्रतीत 
नही होती । हा गौतम झौर मेधातिथि को परस्पर भ्रभिन्‍्न मान लेना अधिक 
कठिन नही है, क्योकि मेघातिथि के सम्बन्ध मे किसी प्रकार की विशेष जान- 
कारी लोक परम्परा अ्रथवा पुराण श्रादि मे उपलब्ध नहीं । सभव है, दोनों 
नाम एक व्यक्ति के ही हो । महाभारत के एक प्रसद्भ मे इन दोनो को अशिन्‍न 





१ (क) न्याय भाष्य पृ० २५८४. (ख) न्यायवात्तिक 
(ग) न्यायवत्तिका तात्पर्य (घ) न्यायमञ्जरी 


२ प्रतिमानाटक 


३ प्रांझताए़ ती वाठंदा ?ा080ाए ५०. # ए. 
393-94 


४. ब्रह्माण्ड पुराश पश्र० २३, 
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स्वीकार भी किया गया है ।' गौतम श्र झ्रक्षपाद की समस्या का एक समा- 
घान आचार विश्वेश्वर ते तकंभाषा की भूमिका में खोजने का प्रयत्न किया 
है । उनका विचार है कि "्यायशास्त्र के क्रमिक विकास में गौतम श्रौर 
प्रक्षपाद दोनों का ही महत्वपूर्ण भाग हैं। प्राचीन न्याय के विकास मे आाध्यात्म 
प्रधान और तक॑ प्रधात दो युग स्पष्ट प्रतीत होते है। इनमे प्राध्यात्मप्रधान 
युग के, जिसे दूसरे शब्दों में प्रमेय प्रधान अथवा साध्य प्रधान भी कह सकते 
है, निर्माता गौतम और तर्क प्रधान (प्रमाण प्रधान) युग के प्रवर्तेक अक्षपाद 
है । यद्यापि वत्तमान न्याय सूत्रों में प्रमेय के स्थान पर प्रामाण्य का ही प्राधान्य 
प्रतीत होता है, डिन्तु वह ग्रक्षपाद द्वारा किये गये प्रतिसस्कार का ही फल 
है । इसके पूर्व गौतम का न्याय उपनिषदों के समान प्रमेय प्रधान ही था। 
प्रध्यार्मविद्यारूप उपनिषदों से न्यायविद्या को पृथक्‌ करने के लिए ही श्रक्ष- 
पाद ने उसे प्रमाण प्रधान बनाया । इस प्रकार प्राचीन न्याय का निर्माण 
महषि गौतम झ्ौौर श्रक्षपाद इन दोनों के सम्मिलित प्रयास का फल है ।' 
झ्राघार्य विश्वेश्वर की उपयुक्त कल्पता की पुष्टि के झ्राधार  सस्कृत 
वाह मय के अन्य क्षेत्रों में उपलब्ध भी होते है। उदाहरणार्थ आयुर्वेद के 
प्रसिद्ध ग्रन्थ चरक के रचयिता उसके ताम से मह॒षि चरक प्रतीत होते है। 
लोक प्रसिद्धि भी यही है, किन्तु चरक के श्राचीन टीकाकार दुृढबल ने स्पष्ट 
शब्दों मे स्वीकार किया है कि इसकी रचना मह॒षि भ्रस्निवेश ने की थी, 
कालान्तर में उसका प्रति सस्क्रार महषि चरक ने किया था और तभी से वह 

ग्रन्थ चरक के नाम से प्रसिद्ध हो गया है। इसी प्रकार गौतम प्रवत्तित न्‍्याय- 
शास्त्र का प्रतिभस्कार अक्षपाद ने किया हो, यह कथन असगत नहीं माना 
जा सकता | प्रतिसस्करत्ता होने के कारण चरक के समान शअक्षपाद को कही 
कही प्रगेता कह लिया गया हो, यह भस्त्राभाविक नहीं है । 


बशेषिक के प्रणेता के सम्बन्ध भे किसी प्रकार का मत भेद नही है । 
परम्प श और प्रमाण दोनो के अनुसार इसका प्रशायन महषि कंणशाद ने किया 
है । कणाद को कभी कभी काइयप कणमक्ष कणभुक श्रादि नामों से भी स्मरण 
किया जाता है । इनके दर्शन का दूसरा प्रसिद्ध नाम औलूक्यदर्शन है। 


इस नाम की व्युत्पत्ति के प्राधार पर कहा जा सकता हैकि इसके रचयिता महूषि 
उलूक है । इस प्रकार कणशाद का ही एक नाम उलूक भी कहा जा सकता है। 


१ महाभारत झान्तिपव २६५. ४५ 
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स्याय श्रौर वेशेषिक सूत्रों के रचना काल का प्रश्न प्रत्यन्त विवादास्पद 
है । इनका समय निर्घारित करने से पहले हमे इनके सम्बन्ध में कुछ प्रान्त 
धारणाश्रों का निराकरण करना आवश्यक होगा । सामान्यत इन दोनो 
दर्शनों भ्रौर कतिपय सिद्धान्तो के मध्य अन्तर का अभ्रभाव मान लिया 
जाता है। गौतम के सूत्र न्याय दर्शन तथा कराद के सूत्र वेशेषिक दर्शन के 
स्वतन्त्र वेशिष्ट्य के सभी मूलतत्व पृथक पृथक है, जिनकी उदुभावना भिन्‍न 
भिन्‍म समय मे हुई है । 

भारत के विविध दार्शनिक पद्धतियों के काल क्रम का निर्धारण एक 
दु साहस पूर्ण कार्य है, जिसमे बहुत सफलता नही मिल सकी है । साख्य दर्शन 
और यदि समग्र रूप से नही तो वशेषिक्दर्शन के कतिपय सिद्धान्त सभवत 
बौद्धदर्शन से पूव॑वर्ती है। वैशेषिकदर्शन से साख्यदशंन की पूर्व विद्यमानता 
निश्चित है, और इसके भी पर्याप्त प्रमाण है कि वेशेषिक दर्शन बौद्ध एव 
जैन दर्शनो से न केवल पूर्व॑वर्त्ती है, श्रपितु इन दोनों सम्प्रदायों ने कतिपय 
सिद्धान्तो के उदभव मे परोक्ष रूपसे वशेषिकदश न से सहायता प्राप्त की 
है । उदाहरण स्वरूप बौद्धदर्शन का शुन्यवाद वेशेषिक सिद्धान्त असत्कार्यवाद 
का ही विस्तृत रूप है। इसीप्रकार वेशेषिक के पदार्थ विभाजन और आाख- 
विक सिद्धान्तों को जेन दर्शन में स्वीकार कर लिया गया। जहा तक मोमासा 
दर्शन का प्रइन है, उनकी उद्धावना बोद्ध दशन के उद्धव के पश्चात्‌ तथा 
न्याय और योग दर्शन से पू्वकाल में हुई, क्योकि न तो बादरायणा ने झौर 
नही जैमिनि ने ही न्याय सिद्धास्तों को कोई उल्लेख किया है । इसके विपरीत 
स्वय गौतम बादरायरण के ऋणी है । 


स्‌ कि मीमासा वेदान्त तथा साख्य सूत्रों मे बौद्ध दर्शन के अनेक सिद्धान्तों 
का उल्लेख श्रौर उनका खण्डन पाया जाता है, तथा बौद्धद्शन का श्रारम्भ 
महात्मा बुद्ध के बाद ही हुश्ना है, श्रत. इनका निर्माण काल बुद्ध से पूर्व अथांत्‌ 
ईसा पूर्व पञ्चम प्रथवा चतुर्थ शताब्दी से पूर्व नहीं मान सकते । गौतम झौर 
करणाद के प्रथम संत्र भे भी वेदान्त के ज्ञान के सिद्धान्त का प्रभाव दिखाई देता 
है । इसके भ्रतिरिक्त इनके सूत्रों में मुख्यत. श्रात्मा वुःख्व भोक्ष ज्ञान तथा इसी 
प्रकार की अन्य समस्यापञ्रों की प्रमुखता को देख कर भी यह कहा जा सकता है 
कि इनकी रखना वेदान्त दशन के बाद हुई है। प्रनेक स्थानों पर तो ऐसा प्रतीत 
होता है, मानो वेदान्त बर्शन में के कुछ प्रन्‍नो को उठाकर उनका समाधान 
ही किया गया है। उदाहरशार्थ वेशेषिक दर्शन के 'भ्रनित्य इति प्रतिषेघाभाव ' 
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तथा “अविद्या' सूत्रों मे वेदान्त दर्शन द्वारा परमासुझों की नित्यता पर किये गये 
झाक्षेप्रो का समाधान ही प्रतीत होता है । इसी प्रकार 'भरहमिति शब्दस्य 
व्यतिरेकान्नागमिकम्‌ 5 सूत्र प्रथम चार सूत्री मे किये गये वदान्त के सिद्धान्त 
का समाधान कहा जा सकता है । क्योंकि वेदान्त की यह मान्यता है कि 
ग्रात्मा का ज्ञान श्र॒ति के द्वारा होता है। इसके प्रतिरिकत श्रविद्या लिड् 
प्रत्यगात्मा भ्रादि कुछ शब्द भी वेशेषिक में बेदान्त से लिए गये प्रतीत होते है । 
यही स्थिति गौतम के सूत्रों की है। इनमे अ्रनेक स्थलों पर वेदान्त के 
प्रसिद्ध सिद्धान्तों की समानता मिलती है, कहीं कहीं भाषा झ्ौर 
उदाहरण भी वेदान्त सूत्रों से लिए हुए प्रतीत होते है ।* इसी प्रकार 
गौतम के कुछ सूत्र उन्हे जैमिनि से भी परवर्त्ती सिद्ध करते है।* यद्यपि 
यह कहा जा सकता है, कि वेशेषिक और न्याय के सूत्रो मे यह क्रादान भ्रम्य 
माध्यम से भी हो सकता है, भ्रथवा इन सूत्रो की रचना परवर्त्ती काल मे हुई 
हो । किन्तु केवल इतनी कल्पना से ही किसी निर्णय को बदला नहीं जा 
सकता । इसके लिए तो न्याय और वैशेषिक को विचार प्रक्रिया को ही 
झ्राधार बनाना होगा, झौर सम्पूर्ण रूप से विचार कर हम यह स्वीकार कर 
सकते है कि ये दोनो दश्शन मीमासा और वेदान्त के रचना काल ईसा पूर्व 
चतुर्थ शताब्दी से पूर्ववर्ती नहीं हो सकते । किन्तु इसके साथ ही यह भी 
निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि न्याय भ्रौर वेशेषिक दशेतो के सिद्धान्त 
साख्य ओर बौद्ध दर्शन के सिद्धान्तो के पूर्ववत्ती है। उदाहराथ न्यायदर्शन का 
झ्रसत्कायंवाद न केवल बौद्ध धर्म के उद्धव से पहले भ्रपितु साख्यदर्शन की रचना 
से भी पहले विद्यमान था जिसका खण्डन साख्यदर्शन भ्रथता साख्यकारिका 
में सत्कायंवाद की स्थापना के द्वारा किया गया है। बौद्धों का शून्यवाद 
प्रसत्कायंवाद का ही विकसित रूप कहा जा सकता है, किन्तु दर्शनो के रचना- 
काल से पूर्व उसके सिद्धान्तों का परम्परा में प्रचलन न्यायदर्शन के समान ही 
प्रन्य दर्शनो मे भी रहा है, यही कारण है कि प्रत्येक दर्शन मे दूसरे दर्शन के 
सिद्धान्तो का प्रतिवाद करने के लिए उनका उल्लेख प्राप्त होता है । इस 
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प्रकार किसी विशिष्टकाल में किसी विशिष्ट सिद्धान्त की विद्यमानता के ग्रांधार 
पर यह निर्णय कर लेना उचित न होगा कि गौतम या कणाद के सूत्र उस 
समयविशेष में विद्यमान थे। वेशेषिकद्शन के अनेक आधारभूत श्षिद्धान्ती 
का प्रस्तित्व कणाद की कृति में नहीं मिलता है । उदाहरण स्वरूप पदार्थ के 
रूप मे अभाव का तथा गुणों में भ्रन्तिम सात गुणों का उल्लेख किया जा 
सकता है । किन्तु यह भी निश्चित रूपसे कहा जा सकता है कि सूत्रों की 
रचना के समय इन दोनों दर्शनो ने एक व्यवस्थितरूप श्रवश्य ग्रहण कर लिया 
था, जिनमे कभी कोई मूलभूत परिवर्तत नहीं हुझा है। यह ठीक है कि इत 
दोनो दर्शनों के विकास की प्रक्रिया निर्बाध रूप से चलती रही है, परन्तु दोनो 
दर्शनो का ढाचा यथावत्‌ बना रहा। इन दशशनों की विकास की प्रक्रिया का 
निर्देश इस श्रकार किया जा सकता है -सर्वप्रथम निर्भीक विचारकों ने 
तत्कालीन ज्वलन्त प्रश्नों पर अपने-प्रपने विचार प्रग्ट करना आरशण्भ 
किया । तत्पर्चात्‌ एक गभीर ऊहापोह के उपरान्त इन विचारों ने प्रसत्कार्य 
समवाय प्रादि के रूप मे एक व्यवस्थित सिद्धान्त का रूप ग्रहण कर लिया । 
प्राचीन उपनिषदों मे इन विचारों के मूल स्रोत मिलते है, जिन्हे ग्रहण कर 
परवर्त्ती मनीषियो ने भ्रपने चिन्तन द्वारा उन्हें एक विचारसरणशि तत्पश्चात्‌ 
एक पद्धति के रूप में विकसित किया है। इस विचारसरशि और पद्धति 
में कोई प्रकार भेद नहीं, श्रपितु परिमारा भेद है। श्रौड़ुजोमि काशकृत्स्त, 
बादरि आदि प्रनेक ऐसे लोगो ने, जिनका नामोल्लेख दार्शनिक सूत्रों मे 
मिलता है, विचार सरणियों की स्थापना की होगी, जिनका विकास एक 
व्यवस्थित विचारपद्धति के रूप में हुआ है। इन प्रद्धतियों की सघटना के 
झनतसन्तर प्रमाणित व्यवस्थाग्रों की श्रावश्यकता पडी होगी । इस भ्रावश्यकता 
की पू्ति के रूप मे ही भनेक अ्रवस्थाग्रो के पद्चात्‌ गौतम भ्रोर कशाद जैसे 
प्रखर मे मेघावियो का कृतित्व भ्राया होगा, जिनकी सत्ता श्राज भी झश्षुण्ण 
बनी हुई है, प्रतः गौतम और कशाद के सूत्रो को तत्सम्बन्धी दर्शन के विकास 
की प्रक्रिया के उपक्रम की श्रपेक्षा उस प्रक्रिया की समाप्ति के रूप मे ग्रहण 
करना चाहिए । यह इन दार्शनिक पद्धतियों का ज्लोत नही, भ्रपितु व्यवस्थित 
विकसित रूप है। इसके ग्रतिरिक्त यह भी सभव है कि स्वय उन चूत्रो की 
स्थापना तो नहीं, अपितु सूत्र मे उनकी व्याख्या करने की प्रथा का प्रचलन 
बोद्ध धर्म के उद्धव के बाद हुआ हो। गौतम बुद्ध के नैतिक उपदेशों की 
प्रभिव्यक्ति सुत्त वाक्‍्यो (सूत्रों) के रूप में हुई, जो स्मरण के लिए प्रधिक 
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सरल थे, और जितमे लोक बुद्धि के लिए एक प्रयल ज्ाकर्षश था। सभवत' 
ब्राह्मणों ने अपने प्रतिद्वन्द्दी को उनके ही श्रायुधो से परास्त करने की कामना 
से श्रपने दार्शनिक सिद्धान्तों को बौद्धदशन के सूत्रों के रूप मे ढाल दिया | 
इसी कारण उपनिषदों की शिथिल तकंबुद्धि और कांव्यात्मकः कल्पना की 
झ्पेक्षा बौद्धोत्तरकालीन सूत्रों में श्राक्रामक स्वर श्रौर दुढ ताकिकता की प्रवृत्ति 
मिलती है । उस प्रारम्भिक प्रवस्था मे नेतिकता बौद्ध धर्म की मूलनीति थी, 
परन्तु दर्शन उसका दुर्बल पक्ष था, चतुर ब्राह्मणों द्वारा उनके इस दुबंल पक्ष 
को परारत कर इन्हे धराशायी करने के लिए अपने वर्शन को पुष्ट एवं प्रबल 
बनाना स्वाभाविक ही था। जैमिनि झौर बादरायण के सूत्रों की रचना 
निश्चित रूप से इस विशिष्ट सन्दर्भ एवं दृष्टिकोण से प्रभावित है; जिनका 
प्रनुसररणा भ्रन्य अनेक परवर्त्ती विचारको ने किया है । 

सूत्रों पर विचार करते हुए ऐसा प्रतीत होता है कि मीमासा दर्शन के 
सूत्रों का सकलन स्व प्रथम हुआ है, और उसके पदचात्‌ क्रम से गौतम और 
कराद के सूत्रों का। जैमिति और बादरायश! का समय जो एक दूसरे को 
उद्ध,त करते है, भ्रौर जो सभवत समकालीन हो सकते है, श्रभी तक निश्चित 
नही हो सका है, परन्तु इतना निश्चित है कि वे बौद्ध सम्प्रदाय से परिचित 
हैं, जिनके सिद्धान्तों का वे उल्लेख तथा खण्डन करते हैं, श्रत मीमासा सूत्रों 
की रचना ईसा पूर्व छठी शताब्दी से पहले की नहीं हों सकती । हम उनका 
समय ईसा पूर्व पचरम श्रथवा चतुर्थ शताब्दी का पूर्वा्ध निश्चित कर सकते 
है। इस स्थिति मे गौतम तथा कशाद के सूत्रो की रचना इससे परवर्त्ती काल 
में हुई होगी, जैसाकि ब्रह्मसूत्रो द्वारा उनकी तुलना से प्रगट हो चुका है । 
गौतम झौर कणाद दोनो अपने प्रारम्भिक सूत्रो के द्वारा ज्ञान को वेदास्त के 
मोक्ष साधन के रूप में स्वीकार करते हुए प्रतीत होते है। इसी प्रकार श्रपने 
समग्र ग्रन्थ में वे जहा कही भी भ्रात्मा मोक्ष दुख ज्ञान आदि विषयो का 
विवेचन करते है, उनकी भाषा पर वेदान्त मत का प्रभाव दृष्टिगोचर होता 
है । प्रनेक बार तो शब्दावली मे भी समानता मिलती है। श्रनेक स्थलों पर 
तो ब्रह्मसूत्र के सन्दर्भों को भी हूृढ लेना कठिन नही है। गौतम सूत्रों मे 
दष्टान्वों तथा तर्कों का साम्य पूर्व पृष्ठो में उद्धृत भी किया जा चुका है। 
यही स्थिति मीमासा सूत्रो की है। इन सब प्रमाणों के बश्राधार पर निश्चित 
रूप से कहा जा सकता है कि गौतम और कणाद के ग्रन्थ क्त्तमान में जिस 
रूप में उपलब्ध हैं, ईसा पूर्व चतुर्थ शताब्दी से प्राचीन नहीं हो सकते । 
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स्थाय और वेशेषिक दर्शन में कौन एक दूसरे से आचीन है, यह एक ज'टल 
प्रतत है। इस सम्बन्ध में दोनो प्रोर से तक प्रस्तुत किये गये है । चन्द्रकास्त 
तर्कालिकार ने वेशेषिक सूत्रों की भूमिका में वेंशेषिक दर्शन की प्राचीनता का 
समर्थन किप्रा है । गोल्डस्टकर इस प्रइन पर विचार करते हुए वैशे।पक 
दर्शन को न्याय दर्शन की केवल एक शाखा मानते है, जबकि बेवरने इस प्रइन 
को उठाकर भी किती निर्गय को स्वीकार नहीं किया है। यदि हम वंशेषक 
दर्शन और वंशेपिक सूत्रों को ग्रलग अलग करके देखे तो इस प्रर१ की जे ठलता 
कुछ कम हो सकती है। जँसोकि तकालिकार की धारणा है, इस जिश्वास के 
पर्याप्त ग्राधार है कि वेशपिक दर्शन गौतम का पृर्ववर्त्ती है, यर्याप कणाद के 
सूत्र ग्रथवा उसके अधिकाश सूत्र उससे परवरत्ती क्राल के है। इस तथ्य से 
कि बादरायगा के ब्रह्मघृत्रों मे वंशेषिक सिद्धान्तों की ऋलक मिलती है, जबकि 
गौतम के न्याय दर्शन का कोई उल्लेख नही मिलता है, यह प्रगट होता है कि 
बेशें पक दर्शन ने केबल गौतस से पहले अ्रपितु ब्रह्म सूत्रों की रचना से भी 
पहले प्रकाश मे आरा गया था । वात्स्थायस के इस कथन से कि गौतम की 
रचता के अनुत्लिखित ग्रशो की पूत्ति सजातीय वंणषिकदर्शन से होती है, 
गौतम से पहले वैशेेषिक दर्शन की पूर्व विद्यमानता का अनुमान लगाना स्वाभा- 
विक है। इस अनुमान को इस तश्य से और अश्रधिक बल मिलता है कि कशाद 
द्वारा उपेक्षित अनुमान हेत्वाभास शब्द की नित्यता झ्रादि कतियय विषयों 
की गौतम ने जिल्तृत विवेचता की है | इन सब तकों से गौतम की रचना से 
पहले कणाद के सूत्रो की भो पूर्व विद्यमानता सिद्ध होतो है, और सभवत 
गौतम वंशेपिक यूतों से परिचित थे, परन्तु हमे यह भी ध्यान रखना चाहिए 
कि कशाद के सूत्रों के वत्तमान सम्रह में अ्रवेक सूत्रों पर गौतम की रखता 
की स्पष्ट छाया मिलतो है । ऐसा प्रतीत होता है कि कराद के सूत्रो का 
सकलन यदि समग्र रूप से नहीं, तो कम से कम कतिपथ सूत्रों की रचना गौतम 
की कृति के प्रकाश के पश्चात्‌ हुई, और इसके भ्रधिकाश सूत्र आ्राज अपने 
परिवत्तित रूप में मिलते है, भ्रथवा बाद मे जोडे हुए रूप मे । भारतीय 
साहित्य की पुरातन क्ृतियो मे प्रक्षिप्त श्रशों की यह प्रवृत्ति कोई असामान्य 
प्रइन नहीं है। 


जैसा कि हम पहले देख उुक॑ हैं, वेशेषिक सूत्रों का वत्त मान हूप इंसा 
पूर्व चतुर्थ शताब्दी के बाद का है, श्रोर ग्रौतम सूत्रों के वात्स्यायन भाष्य में 
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इसके उल्लेख के भ्राधार पर ईसवी सन्‌ की पाचवी शताब्दी से पूर्व इसकी 
विद्यमानता सिद्ध होती है । बंशेषिक सूत्रों की रचना काल के सम्बन्ध में इससे 
झधिक कुछ भधिक कह सकता सभव नही है । सौभाग्य से गौतभ के सूत्रों के 
सम्बन्ध में कुछ प्रधिक निश्चित रूप से कहा जा सकता है। क्योकि गौतम 
ह्वारा उल्लिखित कतिपय बौद्ध सिद्धान्तो द्वारा यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि 
ये सूत्र बौद्धर्शन के उद्धव के पश्चात्‌ की कृति है।यह भी स्पष्ट है कि 
ये बादरायरा के ब्रह्ममृत्रो के रचना काल ईसा पूर्व पञ्चम शताब्दी के 
उत्तरार्ध से परवरत्ती है, वयोकि ब्रह्मसूत्रों मे वंशेषिक के सिद्धाग्तों के खण्डन 
के सदर्भ मे उसके सजातीय न्यायदशन का कोई उल्लेख नहीं मिलता है। 


गोल्ड्स्टकर के श्रनुसार कात्यायन और पतऊ्जलि स्याय सूत्रों से परिचित 
थे । पतज्जलि के महाभाष्य की रचना का समय लगभग १४० ईसा पूर्व माना 
जाता है, परन्तु कात्यायन के काल के सम्बन्ध मे कुछ निश्चित कह सकना सभव नही 
है। कथास रित्सागर की एक कहानी के अनुसार कात्यायन उमावर्मा के शिष्य 
तथा राजानन्द के एक मन्‍्त्री थे, जिसने ईसा पूर्व ३५ के लगभग शासन किया 
था । गोल्डस्कर इस कहाती को प्रामाणिक नहीं माते, परन्तु यदि इस कहानी 
का कोई ग्राधार हो तो न्‍्या4 सूतो को २५३ ईसा पूर्व से भी पूर्व रखना होगा 
अ्विकाश विद्वानों का विचार है कि कात्यायन को ईसा पूर्व चतुर्थ शताब्दी 
का मानना चाहिए, अत गौतम को इस काल से भी पूर्व रखना होंगा। 
इस निर्णय की पुष्टि एक अन्य तथ्य से भी होती है । जैमि/न स॒त्रो के व्याख्या- 
कार शबर स्वामी ने भगवान्‌ उपवर्ष नामक एक पुरातन लेखक को भ्रनेक बार 
उद्धूत किया है, जो निश्चित रूप से उनसे बहुत पहले हुए होगे । उपवर्ष के 
सम्बन्ध मे /सा कहा जाता है कि इन्होंने मीमासा और वेदान्त दोनों पर 
ही टीकाए लिखी थी, यदि इन्हे कात्यायन के गुरु वो रूप स्वीकार कर लिया 
जाए, तो उनका काल ईंसा पूर्व चतुर्थ शताब्दी का पूर्वार्ध सिद्ध होता है। शबर 
स्वामी द्वारा उपवर्ष की टीका से उद्धृत झ्रश से यह प्रगठ होता है कि वे 
गौतम के न्याय दर्शन से पूणं परिचित थे, झ्ौर उसे अ्धिकाशत स्वीकार 
करते थे, श्रत यह ग्रयन्दिग्ध रूप से कहा जा सकता है कि गौतम के सूत्रों 
की रचना ईसा पूर्व चनुय॑ शताब्दी में हुई है । 


उपयुक्त निगाय के समर्थन में एक श्रन्य प्रमाण भी है, वह यह कि 
ञ्रापस्‍्तम्ब॑धर्मसूत्र मे दो स्थानों पर न्याय एवं न्यायवित्‌ शब्दों का 
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प्रयोग किया गया है । किन्तु वहां प्रसण को देखकर यह पता चलता है कि इस 
शब्दों का प्रयोग गौतम के दहन के सन्दर्भ में न होकर पूर्व मीमासा 
के सन्दर्भ में हुआ है । प्रावीत ग्रन्थों में मीमासा के सन्दर्भ में 
इस छाब्द का प्रयोग कोई असामान्य बात नहीं है। जैँमरीय 
न्यायमाला प्रादि मीमासा ग्रन्थों के नाम इसके साक्षी है, श्रौर 
इसीलिए ग्रापस्तम्व् न्याय हाब्इ का प्रयोग जेमिनीय दशेन के संदर्भ मे करते हैं, 
परवर्त्ती काल मे इस शब्द पर एक्राघिकार गौतम और उनके अनुयाधियों का 
हो गया है । इससे यह सिद्ध होता है कक इस समय तक गौतम का दर्शनया 
तो भ्रज्मात था ग्रथवा इतना नवीन था कि उसे ब्रधिक प्रस्िद्धि प्राप्त न हो 
सकी थी। ब्यूल्हर के अनुसार आपस्तम्ब का समय ईसा पूर्व तृतीय शताब्दी 
प्रथवा उससे १५०-२०० वर्ष पूर्व भी हो सकता है, परन्तु मीमासा प्रौर 
वेदान्तदर्शन से उनकी ग्रभिज्ञता से यह स्पष्ट है कि वे ईसा पूर्व चतुर्थ शताब्री 
से बहुत पटले नही हुए होगे। इससे सिद्ध होता है कि गौतम के सूत्रों का 
रचना काल या तो ईसा पूर्व पचम शताब्दी का श्रन्तिम भाग श्रथवा चतुर्थ 
का प्रारम्भ होता चाहिए । 


यहा यह कहना अनावश्यक होगा कि धमंसूत्र के लेखक से न्यागदर्शन के 
प्रगेता गौतम नितानत भिन्‍न है, अथवा रामायण और महाभारत मे भ्रहल्या 
के पति के रूप मे उल्लिखित गौतम से इनका कोई प्रम्बन्ध है। इनके व्यक्तित्व 
के सम्बन्ध मे कुछ भी ज्ञात नही है । इनके नाम के सम्बन्ध में भी निश्चित 
रूप से बहु सकना सम्भव नहीं है कि गोतम है श्रथवा गोतम, किन्तु इसमे 
थोडा भी सन्देह नही है कि इसके लेखक महान्‌ मौलिक प्रतिभा से सम्पत्न 
व्यक्ति है, जिन्हाने न्‍्यायशास्त्र को सं प्रथम एक व्यवस्थित स्वरूप प्रदान 
किया है । फिर भी हम इन्हे न्‍्यायशास्त्र के सस्थापक के रूप मे स्वीकार नहीं 


कर सकते । 


गौतम निश्चित रूप से न्‍्यायशास्त्र के प्रवत्तक नही थे, यह इसी से सिद्ध 
हो जाता है, कि उन्होते न्यायशास्त्र का पूरा विकसित एवं व्यवस्थित रूप 
प्रस्तुत किया है, जिसके लिए उन्होने प्रपने पूर्ववर्त्ती विचारकों के सिद्धान्तो 
से अवश्य सहायता ली होंगी । यह केवल अनुमान नही है, गौतम सूत्रो के 
भाष्यका र वात्स्थायन स्वय बताते है कि नेयायिको का एक ऐसा ब्गे था जो 


२० 


दशावयव का समर्थक था, जिसे घटाकर गौतभ ने पंचावयव कर दिया ।' कतिपय 
वाह्मसाक्ष्यों से इसकी झ्लौर भी पुषेट होती है, जैसी कि पहले चर्चा हो 
चुकी है ब्रपत्तम्ब धर्मसूत्र में न्‍्थाय का शब्द प्रयोग दो स्थानों पर पूर्त मीमासा 
के सम्बन्ध में किया गया है । इसी प्रकार अनेक प्राचीत स्मृतियों एवं कुछ 
नवीन भ्रन्थों में इस शब्द श्रथवा उसके तद्भव रूप का प्रयोग जैमिनि के साथ 
किया गया है। माघवाचार्य जैसे प्रत्याधुनिक लेखक ने ज॑मिनि ग्रन्थ के श्रपने 
सारसग्रह को न्‍्यायमाला विस्तर की सज्ञा दी है, जबकि भ्रत्य भ्रनेक मीमासा 
ग्रन्थों में न्‍्थाथ एक उपज्ीर्षक है । महा तक कि पराएिनि भी इसी प्र्थ से 
हस शब्द का प्रयोग करते हैं । ऐसी स्थिति मे यह विचित्र सयोग है कि 
सामान्यत मीमासको द्वारा प्रयुक्त यह शब्द गौतम द्वारा प्रवर्तित श्रथवा 
व्यवस्थापित सवंधा भिन्‍न तथा प्रतिद्वन्द्री विचारसरणि का प्रतीक बन गया। 
प्रायः यह देखा जाता है कि एक नव उद्भूत विचारसरशि पूव॑वर्ती सरशि से 
अपनी पृथक्‌ सत्ता सिद्ध करने के लिए अ्रपनी निजी शब्दावली की सघटना 
करती है, किन्तु यहा गौतम के ग्रनुयायियों ने एक प्राच्रोन प्रचलित दाब्द को 
ग्रहण कर उसे इस रूप में सवंतोभावेन आत्मसात्‌ कर लिया कि वह 
शब्द उनकी निजी सम्पत्ति बन गया | इसका यही समाधान हो सकता है कि 
स्यायशज्ञास्त्र, उत्तर काल में जिसका विकास पृथक्‌ दर्शन के रूप में हुश्रा, 
मूलत पूर्वमीमासा का शिशु है । 


भारत में समस्त पुरातन ज्ञास्त्रो का उदय यज्ञांकी आवश्यकतानुसार 
हुआ, भ्रत यह ग्रसम्भव नहीं है कि इन महत्वपूरां यज्ञों की किसी आवश्यक 
पृष्ठ भूमि के प्रसंग में तर्क पद्धति का उदय हुआ हो। स्यायज्ञास्त्र इस प्रकार 
ग्रावश्यकताओों की द्विमुखी प्रवृत्ति थी--प्रथम तो वेदिक वाक्यो की छुद्ध 
व्याख्या करना और दूसरे यज्ञों के अवसरो पर दार्शनिक चर्चाग्नो के मध्य 
ग्रपने मत को सफलता के साथ स्थापित करना। ब्राह्मणों का एक प्रमुख 
कर्सव्य था यज्ञावधि मे उत्पन्न होने वाले विवादों का निर्णय करना, यह तभी 
सभव हो सकता था जबवे प्रखर तक॑ बृद्धि से सम्पन्न हो, इस प्रकार के 
निरणंय प्राचीन ब्राह्मण ग्रन्थों मे बिखरे पड़े है, जिनका सकलन जैमिनि के 
पूर्व मीमासा सतजो में हुआ है। इन दाशतिक गवेषणाश्रों का सग्रह विभिन्‍न 
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उपनिषदो मे हुआ, जिससे उत्त रमीमांसा की उद्भावना हुई। जैमिनि ने श्र ति- 
भाष्य की ऐसी विधियों की स्थापना की जो गौतम के न्याय सिद्धान्तों के 
प्रत्यक्ष उद्धावक प्रतीत होते है, अतः यह स्वीकार किया जा सकता है कि 
सर्वप्रथम मीमासको ने ही वैदिक व्यास्यात्रो की भ्रावश्यकता के प्रसग में तक 
सिद्धान्तो का विकास किया और उन्हे न्याय सज्ञा प्रदान की भ्रत' जब मनु 
और झ्रापस्तम्व तक॑ अ्रथवा न्‍्याय शब्द का प्रयोग करते हैं, तो हमे इन शब्दो को 
वेदिक व्याख्या के ही सन्दर्भ मे ही ग्रहण करना चाहिए | बाद में इन सिद्धान्तो 
की उपयोगिता के कारण उतका प्रयोग वेदिकेतर उद्देश्यों के लिए भी किया 
जाने लगा। इस प्रकार पूव॑मीमासा के व्याख्या सिद्धान्तो के इस प्रन्वेक्षण ने 
एक एसे शाध्ज को उत्पस्त किया, जिसे सर्वप्रथम आ्रान्वीक्षिकी सज्ञा प्रदान की 
गयी। सभवत इस अन्‍्वी क्षिकी शास्त्र ने हं। श्राधुनिक न्याय उपाधि ग्रहण कर ली, 
जब गौतम ने उसका दाशनिक सस्कार किया । यदि यह कल्पना सत्य हो तो 
हम न्‍्यायदर्शन मे गौतम के योगदान की एक स्पष्ट धारणा का निर्माण कर 
सकते ९, श्रौर उनका योगदान निश्चित रूप से स्तुत्य है। गौतम ने झ्ान्वीक्षिकी 
बास्त्र के प्रायोगिक सिद्धान्तों से ही एक ऐसी दाशंनिक पद्धति का विकास किया, 
जो शीघ्र ही उत्तरमीमासा का प्रतिद्वन्द्दी बस गया। इस सम्बन्ध मे गौतम 
को तुतना श्ररस्तू और काण्ट से को जा सकती है, यद्यपि प्रभाव की दृष्टि से 
वे गौतम के सम्मुख टिक नहीं पाते । 


भाष्य युग का प्रारम्भ पक्षिल स्वासी के रूप मे प्रसिद्ध वात्स्यायन से 
प्रारम्भ होता है । हरेमचसर्द्र के श्रनुसार ये वात्स्यायन श्रथंज्ञास्त्र के प्रणेता 
चणाक के पुत्र कौटिल्य (चाणक्य ) से अभिन्‍न है, तथा ये द्राविड् देश के रहने 
वाले थे, जिसको राजधानी काओ्जीवरम्‌ थी ।' परन्तु सतीशचन्द्र विद्याभूषण 
वात्स्यायन और चाणक्य को भ्रभिन्‍न मानने को प्रस्तुत नही है। 

प्रसिद्ध बौद्ध दार्शनिक दिडनाग (५०० बि० ) ने प्रमाण समुच्चय' 
तामक ग्रन्थ में वात्स्यायन भाष्य के भ्रनेक श्रशों की श्रालोचना की है, ग्रत. 
बात्स्यायन का समय दिद्दताग के समय श्रर्थात्‌ विक्रमपृर्वं पांचवी शत्ताब्दी 
से पूवे होना चाहिए। इसके अतिरिक्त प्रसिद्ध बौद्ध दानिक वसुबन्धु ने, 
जिनका समय सबत्‌ ४८० वि० है, वात्स्यायन से भिन्‍न रूप से अ्रतुमान की 
प्रणाली और भ्रवयवों का निरूपण किया है। सुबन्धु यदि वात्स्यायन से पूर्व॑- 
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वर्त्ती होते तो वात्स्यायत शअ्रपने न्‍्यायभाष्य में अन्य पूबंवत्तियों के समान 
सुवन्धु की भी ब्लालोचता अवश्य करते। घू कि न्यायभाष्प में सुबन्धु के मत 
का कही उल्लेख भी नहीं है, प्रत वात्स्थायत को सुब॒न्धु से पर्ववत्ती होना 
चाहिए । साथ ही (प्रक्षिप्त) न्याय सूत्रों पर भी वात्स्यायन का भाष्य 
विद्यमान है, जिनमे माध्यमिक सूत्रों तथा लकावतार सूत्रों पर भ्राधारित बौद्ध 
सिद्धान्तो क, खण्डन किया गया है, इन बौद्ध सूजों को रचना प्रथम शताब्दी 
के बाद हुई है, प्रत इनके लगभग दो सौ वर्ष बाद श्र्थात्‌ चतुर्थ शताब्दी मे 
वात्स्यायन का समय होना चाहिए। गौतम सूत्रों के प्रथम भाष्यकार वात्स्यायन 
है, यह कहना भी कठिन है। क्योकि वाटयायन द्वारा न्‍्यायसूत्र १ १.५ की 
बेकल्पिक व्यवस्था से यह प्रगट होता है कि उस समय तक परम्परागत भ्रथ॑- 
क्षीणा होने लगे थे, और उनके पूर्ववर्ती झनेक लेखकों ने सूत्रों की नवीन 
व्यवस्था प्रस्तुत की थी। गौतम शभ्रौर वात्स्थायन के बीच एक ई।र्घकाल का 
झनन्‍्तर मिलता है । इस बीच सभव है, कुछ उल्लेखरन|य लेखक हुए हो, परल्तु 
उनका कोई अवशेष नहीं मिलता । इसका कारण स्वीवियनो का श्राक्रमण ह। 
सकता है, जिन्‍्हाने ईसा पूर्व प्रथम शताब्दी से लेकर चतुर्थ शताब्दी तक के 
समस्त साहित्यिक सामग्री को पुरण्णंत नष्ट कर दिया, प्रथवा किस। अ्रज्ञात 
कारण ने देश की दाशंनिक भतिविधिथों को पूर्णंत अवरुद्ध कर दिया हो । 


घातिककार उद्योतकर --- 


समय श्रौर महत्व दोना दृष्टि से वात्स्यायन के बाद दूसरा स्थान 
वात्तिककार उद्योतकर का है। इन्होने न्यायसिद्धान्तों पर विडनाग 
(छठी शताब्दी ) और नागाजओुन द्वारा किये हुए आक्षेपों का उत्तर 
देकर उनकी रक्षा की है। महाकवि सुबन्धु (सातवी शताब्दी) ने न्याय के 
प्रतिसस्थापक के रूप में उद्यं तकर को स्मरण किया है ।' अ्रत इन्हें दिड नाग 
और सुवन्धु के मध्य भ्रर्थात षप्ठ शताब्दी के भ्रन्त प्रथवा सप्तम णताब्दी का 
ग्रादिकाल होना चाहिए | इसके अतिरिक्त जैन इलोकवात्तिक के श्रनुसार 
उद्योतकर के तो का उत्तर देने का कार्य धर्मकीत्ति ने किया है, तथा धर्म- 
कीत्ति का जीवनकाल सप्तम शताब्दी का पूर्वार्ध माना जाता है, भ्रत उद्योतकर 
का निश्चित रूप से धर्मकीति से पूर्व श्र्थात्‌ षप्ठ शताब्दी का उत्तराध होना 
चाहिए । 


१ वासवदत्ता 


रहे 


उद्योतकर के पश्चात्‌ न्‍्यायदर्शन के विकासक्रम मे १०वी शताब्दी तक 
एक दूसरा दीर्घ अ्रग्तराय मिलता है, जबकि न्‍्यायकन्दली के लेखक के प्रभाव 
स्वरूप एक पुनर्जागरण का काल प्राता है। न्यायकन्दली प्रशस्तपादभाष्य की 
स्ंप्रथम ज्ञान टीका है, इसके अतिरिक्त श्रीधर ने तीन भप्रन्य ग्रन्थों -भ्रद्वेत 
सिद्धि, तत्वबोध तथा तत्वसवादिनी की रचना की । उद्योतकर और श्रीधर 
के बीच किसी प्रम्ुद्व न्याय अथवा वेशेषिक लेखक के न होने से ऐसी सभावना 
उत्पन्न होती है कि इस दीघे ग्रन्तराल में न्‍्यायश्ञास्त्र की परम्परा भग हो 
गयी थी । इस ग्रन्तराज को समकते में यह सोचकर और भी कठिनाई होती 
है कि यह प्रुग मीमासक्रो वेशन्तियों बौद्धों तथा जे।जयो से पारपूर्ण था । 
गौतम तथा कराद के अनुवा/ययों ने इन गतिवि,धयों से अपने को ग्रसपुकत 
रखा यह विचित्र बात है। उन्होने वात्म्यायन और उद्योतकर के ग्रन्यो को 
जीवित रखा, परन्तु घधमंक्रीति के प्रबल प्राक्षेपों का उत्तर देने का साहस 
किसी स्याय अपवा देशेपिक लेखक ने नहीं किया। यह कार्य कुमारिल 
शकराचार्य ग्रौर सठरमित जेसे सासासकं। झबदा वेद्ाास्तियों का करना 
पडा | मण्डनमिश्र के आकमणों के विरुद्ध धर्मातर ने धर्मकोति की रक्षा की, 
झौर इसके प्रनन्तर पुन एक नैयाविक आचार्य श्रीधर को हम धर्मोत्तर को 
उत्तर देते हुए पाते है। उस प्रकार इस ग्रगान्‍्तर काल मे यद्यपि न्याय और 
वैशेषिक दर्शन के प्रवकत्ताओं का भ्रभाव खटकता है, तथापि उनके सिद्धात 
उस काल में भी नितानत उपक्षणीय नहीं थे। मीमासक वंदारती बौद्ध तथा 
जैन आचार्यों की दा निक गति विधिथो में न्याय ग्रौर वैशेषिक सिद्धान्तो का 
स्पष्ट प्रभाव दृष्टिगोचर हें।ता । 


उद्योतकर से लेकर १०वी शताब्दी परयन्त भ्रन्त राल के ग्रनन्तर न्याय और 
वैशेषिक के लेखकों का इतना अश्राधिक्ा मितता है कि अवाच्तर कालोत निष्क्रि- 
यता की क्षति पूर्ति निस्मदिव रूप से हो जाती है। इस उत्तरकाल की 
हत्वपूर्णा उपलब्धि है, प्रशस्तवाद झौर वात्स्यायन की वृत्तियों पर क्रम बद्ध 
कारिका ग्रन्थों की रचना। इस युग में सुक्ष्म और पाण्डित्य की तुलना में 
वैचारिक निर्भीकता और मौलिकता का सकलन मिलता है। विषय सीमित 
है, परन्तु उनकी व्याख्या पूर्ण सूक्ष्मता स की गयी है। स्पष्टत इसे पाण्डित्य 
प्रदर्शन की प्रवृत्ति कहा जा सकता है। इस युग को हम सक्रमण काल कह 
सकते हैं, जिसके ग्रन्तगंत भारत की मध्ययुगीन सूक्ष्म दा्शनिकता ने श्राधुनिक 
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धाब्द पाण्डित्य का रूर ग्रहण कर लिया है। यह एक विचित्र संयोग है कि 


यह युग मध्ययुगीन यूरोप के पाण्डित्य प्रवृत्ति के विकास के लगभग 
समकालीन है। 


इस पुनर्जागरण काल के प्रथम लेखक है श्रीधर, जिन्होंने न्यायकन्दली 
की रचना ६६१ ई० में की। इन को एक धोर कुमारिल तथा मण्डनमिश्र 
भ्रौर दूधरी ओर झाचारय॑ धर्मोत्तर के तर्को का उत्तर देने के लिए बहुत श्रम 
करना पडा । न्यायकन्दली एक जैन टीकाकार राजशेखर श्र)घरके झतिरिक्‍त 
प्रशस्तपाद भाष्य पर तीन प्रन्य टीकाप्रो, शिवाचार्य की व्योमवती, उदयन की 
किरणावली तथा श्रीवत्स की (जिनका दूसरा नाम बल्लभ था) लीलावती का 
उछ्नेख करते है। इन सब को रचना श्रीधर के पर्चात्‌ परन्तु १३ वी 
शताब्दी के भ्रत से पहले हुई थी। ये सभी प्रख्यात विद्वान श्रौर झ्राचार्य 
के रूप मे प्रतिष्ठित थे, ओर सभी प्राचीन विषयों पर अपनी मौलिकता पूर्ण 
व्याख्यात्रा के लिए प्रति है। शिव।दित्य कृत बे बल सप्तपदार्थी प्राप्त है, 
उनकी प्रशस्तयाद टीका उपलब्ध नहीं है, परण्तु उसर बालोन रचताओं मे 
उनकी मान्यताग्रो का प्रायः उल्लेख मिलता है। उदयन की किरणावली 
समवत प्रपुर्ण रह गयी थी, क्योंकि प्रायः सभी उपलब्ध पाए, लिपियों मे 
केजल द्रव्य भौर गुए भ्रध्याय ही मिलते है । 

प्रीवधर के पश्चात्‌ ११ वी दालाबढ्दों में वाचस्पतिमिश्न हुए, जिन्होंने 
समस्त प्रमुख दर्शना पर टोकाओं। की रचना की और प्रपनी प्रतिभा के कारण 
परवर्त्ती काल में सर्वाधिक श्रद्धास्पद बन गये। इन्होंने वेदान्त पर भाभती 
साख्यकारका पर तत्वकौमुदा, और उद्यातकर के न्यायवात्तिक पर तात्पय 
नामक प॥ ण्डर्ययूर्णा टोका की रचना की। इनकी तात्पमंटीका पर बाद में 
उदयन ने तात्पयंपरिशुद्धि नाम से टीका लिखी । किरणावली तथा तात्प्य- 
परिशुद्धि के लेखक उदयतावार्य वाचस्पति मिश्र के कुछ पश्चात्‌ हुए। 
उनका जोवन काल १२ शताब्दी का अन्त निर्धारित किया जा समझता है। 

उदयन इस युग के सब से महात नयायिक है । इनका व्यक्तित्व बहुमुखी 
था। ये एक ओर प्रकाण्ड न्याय वेत्ता और दूसरी ओर धामिक पुनरुद्धारक 
थे। इन्होने कुयुमाब्जल ग्रौर बौद्धधिक्कार ग्रन्थो के हारा नास्तिको द्वारा 
उठाई हुईं प्रापत्तियों का उत्तर देते हुए अ्रपनी प्रबल युक्‍्तियों द्वारा ब्रह्म की 
सत्ता स्थापित को थी। यदि भारत में बौद्धों के पूर्ण बिनाश का मोनियर 
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विलियम द्वारा निर्धारित १३ वी शताब्दी का ग्रारम्मिक काल सत्य मान लिया 
जाए तो बौद्धो पर भ्रन्तिम प्रहार करने मे उदयन का प्रमुख हाथ मानना 
होगा। न्याय भौर वंशेषिक को एक पूर्णा इकाई के रूप में एकीकृत करने मे 
भी परम्परा से उदयन की प्रसिद्धि है। यद्यपि उदयव के ग्रत्थो से इस तथ्य 
का समर्थन नहीं होता, किन्तु उसमे इस ग्राशय के सकेत श्रवश्य मिलते हैं, 
जिसने परवरत्ती लेखको को इस दिशा मे प्रेरित किया । जहा तक 
बललभाचार्य के जीवतकाल का प्रइन है, इसके सम्बन्ध मे कुछ निर्दिचत नही 
कहा जा सकता है, परन्तु वे उदयन के नही तो सप्तपदार्थी के लेखक शिवादित्य 
के पूर्ववर्त्ती श्रवश्य प्रतीत होते है। इस अनुमान की पुष्टि इस तथ्य से भी 
होती है कि देवगिरि के यदुबशी राजा सिड्घण की, जिन्होंने १२१० से १९४७ 
तक राज्य किया, स्तुति मे उनके समकार्ल,न कवि द्वारा रचित दर्शनसार 
नामक काव्य मे न्‍्यायलीलावती का उल्लेख मिलता है। दर्शनसार मे उदयन 
प्रादि कुछ श्रन्य लेखको का भी उल्लेख किया गया है । यहा यह बताना श्रना 
वश्पक ही होगा कि न्‍्यायलीलावती के लेखक बलल्‍लभ १४ वी शताब्दी के 
महान्‌ वेष्णव आचार्य बल्‍लभ से नितान्‍्त भिन्‍न है। 


न्यायदर्शत की विकास परम्परा के द्वितीय काल के श्रन्तर्गत वरदराज 
तथा मल्लिनाथ आदि अश्रपेक्षाकृत कुछ कम महत्वपूर्ण लेखको के नाम भ्राते है, 
जिनका अनुगामी साहित्य पर कोई प्रभाव दृष्टि गोचर नहीं होता । इस काल 
का अन्त चौदहवी शताब्दी के आरम्भ में होता है। इस काल का प्रारम्भ 
भ्रौर प्रन्‍्त महान गति विधियों का समय रहा है। इस काल में भले ही 
महत्वपूर्णा ग्रन्थों की रचना नही हुई, किन्तु इधी काल मे सूक्ष्म मतवेभिन्‍न्‍्य के 
विन्तनानु चिन्तन की प्रतिक्रिया के फनस्वरूप न्‍्याय शरर वशेषिक दर्शनों के 
समन्वय की भावना का भी उदय हुप्रा। इसकाल के अ्रन्त्गंत प्राय सभी 
प्रमुख सिद्धान्तो का पूर्ण विकास हुआ, जिसके आधार पर तृतीयकाल के 
लेखको ने कोई वास्तविक प्रगति किए बिना ही सक्ष्म पाण्डित्य का प्रदर्शन 
किया । इसकाल में उदयन तथा शिवादित्य के अतिरिक्त ऐसे लेखकों का 
प्रभाव ही मिलता है, जिन्हें श्राचायं की सज्ञा दी जा सके, और जिन्होंने प्रपनी 
मौलिक्ता से किसी युग प्रवर्तक ग्रन्थ का निर्माण किया किया हो । इस काल 


में दर्शन की मौलिकता नवीनता भौर गुल ने हरुतर हाल होता 
गया श्र उसका स्थान तक वितको की ऋन्‍्सीदा खलाप्रो $ लैहलिया । 
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चौदहबी दताब्दी के गअ्रन्त के साथ नन्‍्यायशास्त्र के तीसरे काल का 
ग्रारम्न होता है, तत्वचिन्तामणि के लेखक इसके अ्रधिष्ठाता कहे जाते है । 
उन्होने प्रार्चीन न्याय की धारा को हटा कर नव्यन्याय की स्थापना की, जो 
बाद में बगाल के नदिया अथवा नवद्वीप प्रदेश मे विकसित होने के कारण 
नय&प शाखा अथवा नदिया शाला के नाम से प्रसिद्ध हुआ। इस शाला के 
लेखकों की प्रमुष विशेषताए है उनकी अहम्मन्यता आश्रालोचनात्मक क्षमता 
का श्रसाधा रण विकास और परप्परागत सिद्धान्तों की सकीर्णाता कौ न 
छोडने का पूर्ण आग्रह। इसकाल के अन्तर्गत सूत्रो और उनके भाष्यों 
का तिरोधाव हूं गया, और गगेश के ग्रन्थों पर ही इतना प्रचुर साहित्य लिखा 
गया कि ससार के किसी भी देश भ्रथवा काल में इसका कोई उदाहरण नहीं 
मिल रोकता ।  पराहहित्य प्रदर्शत की पराकाष्ठा मिलती है, और यथार्थ 
दार्भनिकता का पूर्ण अभाव। यद्यत्रि इस प्रवृत्ति के अपवादों का सवा 
प्रभाव नही टै । इस युग के प्रारम्भिक लेखकों में स्फूत्तिदायक विचार स्वा- 
तन्न्य की प्रवृत्ति भी दृष्टिगचर होती है। इस प्रकार के लेखको में 
गगेशोपाध्याय का नाम सबंप्रमुख हैँ, जिन्होंने नव्य शाखा की स्थापना की । 
नव्यत्याथ की इस पद्धति मे सूत्र पद्धति की पूणंंत उपेक्षा कर लक्ष्यानुमारिणी 
नयीन पद्धति को अपनाया गया । इसके साथ ही इस पद्धति में प्राचीन काल 
से स्वीक्गोत पाड्झ पदार्थों का महत्व भ्रत्यन्त कम हो गया । गौतम ने जिन जाति 
प्रौर निम्नत्स्थानों के वर्णन में सम्पूर्ण पाचवा अध्याय लिख डाला था, 
नव्यत्याय मे उनका केवल नाम ही शेष रह गया। इस के स्थान पर 
नव्यन्याय में पञ्चावयत्र वाक्य के भ्रवयवी पर बहुत विस्तार पूर्वक विवेचन 
किया गया । नव्यन्याय को तीसरी विश्ेपता है प्रकरण ग्रन्थ, जिनमे 
शास्त्र के एक भ्रश का, तथा ग्रावश्यकतानुसार अन्य शास्त्र के भी उपयोगी 
भ्रष् का प्रतिपादन किया जाता है । 


नव्यन्याय के प्रवत्तंक गगेशोपाध्याय के जीवन काल के सम्बन्ध कुछ 
निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता, सभवत वे चौदहवी शताब्दी के भ्रन्त 
मे रहे होगे । उन्होंने अपने ग्रन्थों मे वाचस्पतिमिश्र को उद्धृत किया है, भ्ौर 
उनके पुत्र वर्धवान ने उदयन की किरणावली तथा बल्‍लभ की न्यायलीलावती 
पर व्प्राझ्या ग्रन्थों की रचना की है, अत गगेश निश्वित रूप से बारहबी 
शताब्दी के बाद रहे होगे । गगेश के गश्चात्‌ दो उल्लेखनीय लेखक जयदेव तथा 
वासुदेव हुए। बर्नेल के अनुसार पक्षधरमिश्र के रूप में प्रसिद्ध जयदेव ने 
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गंगेश की तत्वचिस्तामणि पर मणप्यालोक नामक टीका लिखी, ये जयदेव ही 
प्रसन्‍त राघव के भी रचयिता है, किन्तु गोतगोविन्दकार जयदेव इनसे भिन्‍न 
है। जयदेव के सहशिष्प्र तथा तत्वबिन्तामणि के टीक्लाकार वासुदेव 
सावंभौम के चार शिष्यो मे से प्रथम चेतन्य के रूप मे प्रसिद्ध बगाल के धर्म 
सुधारक गौराज़ू का जन्म १४४५ ईसवी के लगभग हुआ्ना था, भ्रत सार्वभौम 
झ्ोौर जयदेव निश्चित रूप से १५ वी शताब्दी के उत्तराध मे रहे होगे, भौर 
गगेश कम से कमर एक या दो पं ढी पहले । जयदेव के सम्बन्ध में कहा जाता 
है कि उन्होंने श्रपने पितृब्य से तत्वचिस्तामरिण का भ्रध्ययन किया था, इससे 
प्रकट होता है कि गगेश की इस कृति को प्रामाशिक ग्रन्थ के रूप में मान्यता 
१४ वी शताब्दी के प्रथम उत्तराध मे प्राप्त हो चुकी थी, अ्रत गगेश का 
१४ वी शताब्दी के उत्तरा्ध तक रखना अनुचित न होगा । 
बासुदेव सार्वधौम निदिचत रूप से एक उल्लेखनीय व्यक्ति रहे होगे, 
क्यों के उनके सभी शिप्प्रों ने विवित्र क्षेतं मे अपती विशिष्ठता का परिचय 
दिया है। उनमे से चैतन्य ने एक बेण्ण,व सम्प्रदाय की स्थापना की, जो शीक्र 
ही सारे बगाल में छा गया झौर वहा के धामिक जीवन में एक क्रान्ति मचादी । 
यह एक महत्वपूर्ण तथ्य है कि आज के आस्थावादी सिद्धान्त के सर्वश्नंष्ठ 
भाष्यकार ने झपना प्रारम्भिक प्रशिक्षण न्यायदर्शन से प्राप्त किया । चेतन्य का 
भक्त मस्तिष्क निश्चित रूप से गगेश के स॒क्ष्म पाडित्य से टकराया होगा, परन्तु 
उन्हें चेतन्य के दुष्टिकोश को प्रभावित करने मे सफलता नहीं मिली होंगी । 
तकंशिर।मणि अथवा केवल शिरोमरि के रूप मे प्रथिद्ध वासुदेव के द्वितीय 
शिष्य रघुनाथ ने गगेश के तत्वचिन्तामणि ग्रर्थ पर दीधिति नामक सवंश्रष्ठ 
टीकाग्रन्य की रचना की जो नव्यनयायिकों के मध्य सर्वाधिक प्रामाणिक 
ग्रन्थ के रूप में प्रतिष्ठित है । उनके तीसरे शिष्य रघुनन्दत अपने समय के 
सर्वत्र प्ठ विधिव्रेत्ता हुए, उन्होंने जोमृतवाहन कृत 'दायावभाग' नाप्तक प्रन्थ 
पर टीका की रचना की, जिसे आज भी बगाल में सर्वश्रेष्ठ विविग्नन्थ के 
रूप में मान्यता प्राप्त है। उनके चतुर्थ शिष्य कृष्णनन्द ने तस्त्रमन्त्र तथा इसी 
प्रकार के अ्रन्य विषयो पर कतिपय ग्रन्थो की रचना की। चेतन्य के समकालीन 
ये सभो लेखक अवश्य ही सोलहवी शताब्दी के श्रास पास रहे हांगे । रघुनाथ 
शिरोमरि ने दीक्षित के अश्रतिरिक्‍त उदयन के ग्रन्थों पर कुछ अन्य टीकाए 
भो लिखी, उनमे से एक पदाथंखण्डन है, जिसमे वेशेषिक दर्शत के पदार्थ 
विभाजन पर प्राक्षेप किया गया है। उतके पश्चात्‌ भ्रस्य अनेक टीकाकार 


श्द 


हुए जिनका एक मात्र उदश्य दीधिति को भ्रधिकाधिक जटिल और दुर्बोध 
बनाना प्रतीत होता है। रघुनाथ के निकट परवर्त्ती मथुरानाथ हरिराम तर्का- 
लकार और जगदीश थे। इनके पदचात्‌ इनके शिष्य रघुदेव भौर गदाधर 
हुए। गदाधर को हम भारतीय न॑यायिको का सम्नाट्‌ कह सकते हैं, जिन्होंने 
अ्रपने प्रखर पाण्डित्य से भव्य स्याय की उसकी चरम सीमा पर पहुचा दिया। 
गवाधर इतने महान्‌ प्रौर निष्ठावान्‌ नैयायिक थे कि थे जब मृत्यु शय्या पड़े 
थे, उनसे विश्व के आदि कारणा ब्रह्म का ध्यान करने के लिए कहा गया तो 
वे ब्रह्म के स्थान पर 'पीलव ' शब्द का उच्चारण करने लगे । इन्होने गगेश 
के तत्यचिन्तामशि, शिरोमशि के दीकिति और जयदेव के श्रालोक शभ्रादि 
अनेक ग्रत्यो पर लगभग ६४ पाण्डित्यपूर्णा टीक़ा ग्रन्थों की रचना की। 
परन्तु उनमे से प्रधिकाश ग्रन्थ अप्राप्य है । गदाघर का जीवनकाल रबुनाथ 
की दो पीढ़ी बाद १६ वी शताददी का अन्त अथवा सत्रहवी शताब्दी का 
प्रारम्भ निर्धारित किया जा सकता है। मुगल शासक अकबर के शासन 
काल में गादाधर ऐसे विद्वानों को अनुकूल वातावरण मिला, १२न्‍्तु भ्रकबर 
की मृत्यु ने साहित्यक पुनर्जागरणा के सभी रूग्ो को पूणा व. तष्ट कर दिया, 
तथा दौ सौ वर्षों की सधर्ष तथा श्रराजक्रतापूर्ण स्थिति ने दार्शनिक गति 
विधियों के लिए कोई श्रनुकुल वातावरण नही प्रदान किया । यही कारण है 
कि गदाधर के पश्चात न्‍्यायदर्शन के विकास की प्रगति भ्रवरुद्ध हो गयी । 


गदाधर की अनुगामी पीढी का प्रतिनिधित्व शकरमिश्र श्रौर विश्वनाथ करते 
है, शकरमिश्र ने कशादसूत्रो पर उपस्कार टीका तथा कणादरहस्य एव 
विश्वनाथ ने गोतमसूत्रों पर बृत्ति श्नौर सिद्धान्त मुक्तावली ग्रस्थी की रचना 
की । शकरम्रिश्र गदाधर के सहपाठी और रघुदेव के शिष्य थे । 
विश्वनाथ के जीवन काल के सम्बन्ध मे कुछ सन्‍्देह है, परन्तु सभवत्त, वे 
इसो काल के अन्तर्गत रहे होगे । 


यह उल्लेखनीय है कि कशाद और गौतम के सूत्रों ने एक ही समय फिर से 
टीकाकारों का ध्यान श्रपनीं प्रोर झ्राकषित किया । शकरमिश्र भौर विश्वनाथ 
में, जिन्होंने क्रमश कशणाद श्रौर गौतप के सूत्रों की टोका की, बहुत सामानता 
मिलती है, और ये दोनों संभवत. समकालीन थे । ऐसा प्रतीत होता है कि 
गंदांघर की अतिवादिता की प्रतिक्रिया ने इन लेखकों को सूत्रों पर नये ढंग 
ते टीका करने के लिए प्रेरित किया । इसकी प्रतिक्रिया यह हुई कि न्याय 
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दर्शन के सिद्धान्तों का यथा संभव सरल भाषा में लोगों को प्रारम्भिक ज्ञान 
कराने के लिए गुच्छों की रचता की गयी । इस प्रकार के गुच्छो के उदाहरण 
माषापरिच्छेद तकंसग्रह श्रौर तर्कामृत श्राद्ि हैं। इससे न्यायशञास्त्र के उन 
विद्याशियों को निश्चित रूप से कुछ मुक्ति मिलो होगी, जो पण्चलक्षणी 
तथा दसलक्षणी को जटिलता में दिग्श्रान्त हो गये थे । समय के प्रभाव से 
ये गृटके भी टीकाओ्ों के बोक से दब गये, परन्तु सौभाग्य से १-२ टीकाशो 
को छोडकर इतमे से कोई भी अपने मौलिक प्रन्थ की भ्रपेक्षा भ्रधिक लोकप्रिय 
ते हो सके । इसके दो भ्रपवाद हैं, मौलिक ग्रत्थका रो द्वारा ही की गयी टीकाए 
एक विश्वनाथ की मुक्तावली झौर दूसरी श्रस्नश्ट्ट की तर्कदीपिका, जो 
व्यास्थात्मक भाष्य से प्रधिक मूल ग्रन्थ के बडे सस्करण हैं । ये गुटके विद्या- 
थियो के लिए बहुत सरल और उपयोगी सिद्ध हुए, परन्तु ये न्याप और 
वेशेषिक दर्शन के विकास की निम्नतम स्थिति के भी प्रतीक है। इस काल 
से मौलिकता श्लौर दार्शनिक प्रतिभा की एक प्रकार से मृत्यु हो जाती है । 
टीकाकारी का उद्दे श्य श्रपनी कोई मान्यता स्थापित करने की अपेक्षा केवल 
प्रपने पूर्ववर्ती प्रन्थकारों के विचारों को समझभाना रह जाता है। इन्हें हम 
टिप्पशीकार कह सकते हैं, जिसमे मूल वेचारिक शक्ति का स्वथा ग्रभाव 
मिलता है। इस प्रकार इन टिप्पणीकारों के साथ भारत के महान्‌ शक्तिशाली 
स्थायदर्शन के इतिहास का प्रम्तिम श्रध्याय स्वदा के लिए समाप्त हो 
जाता है । 


न्‍्याय सूत्रों की भाति ही वैशिषिक सूत्रो का रचनाकाल भी प्रनिश्ितत 
हो है । यद्याप स्यायसूत्रों का वह समकालीन ग्रवश्य है। न्याय सूत्रों में जहा 
मूलत' न्याय भ्रथवा तक का प्रतिपादन किया गया है, वही वैद्ेषिक सृत्री मे 
ऐसे भौतिकवाद का निरूपण है, जिसमे परमारणुझो को ही सम्पूर्णणगत्‌ का 
आधार माना गया है। यद्यपि दोनो कई दृष्टि से एक दूसरों के सिद्धान्तो को 
स्वीकार करते हैं। वैशेषिक सत्रो के रचयिता कशाद माने जाते हैं। 
प्रो० ए०बी० कौथ का विश्वास है कि कशाद एक काल्पनिक नाम है । वैशेषिक 
सूत्रों के प्रारम्भ का काल ई० पू० ढितीय शताब्दी माना जाता है। इस 
भान्यता के दो आधार है- प्रथम यह कि अ्ध्यधोष वेशेषिक सिद्धास्तो का 
खण्डन करते हैं, जिनका समय कतिष्क का राज्यकाल श्रर्थात्‌ प्रथम शताब्दी 
है, भ्रत वैशेषिक सूत्रों को इससे पूर्व॑ंवर्त्ती होना चाहिए ( दूसरा यह कि इसके 
भ्रनेक सिद्धान्त जैन सिद्धान्तो से साम्य रखते हैं, साथ ही यह जीवात्मा की 
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कमंशीलता को स्वीकार करता है, जिसका कि शांकर वेदान्त निवेध करता 
है। यह कार्य भौर कारण में तथा द्रध्य शौर गुणों मे भेद स्वीकार करना है 
तथा परमाणुवाद को भी स्वीकार करता है। इस कारण भी इसे वेदान्त की 
रचना से पूर्व जैनदर्शन के विकास के समय भ्रर्थात्‌ ई० पु० द्वितीय शत्ताब्दी 
होना चाहिए। 


कद्यप कशामक्ष भी कणाद के ही नाम माने जाते हैं। एक प्राचीन 
किवदन्ती के भ्रनुतार ये महादेव शित्र के शिष्य थे, एवं इनकी तपस्या से प्र्तन्न 
होकर स्वयं भगवान शकर ने उलूक के रूप में प्रगट होकर वशेषिक सिद्धाप्तो 
का उपदेश दिया था । उलूक नामधारी एक ऋषि का उल्लेख महाभारत मे 
भी मिलता है, किन्तु वर्श वैशेषिक दर्शन की कोई चर्चा नहीं है। इस दर्शन 
का ग्रौलुक्‍्य दर्शन नाम श्रपेक्षाक्ृत प्राचीन है, जिसका उल्लेख उद्योतकर श्रौर 
कुमारिल भी करते है। वेशेषिक शब्द का सभवत प्रथम प्रयोग प्रशस्तपाद 
के पदार्थधमंसग्रह में मिलता है, जिसमे महादेव सम्बन्धी उपयुक्त कहानी 
का भी उल्लेख हुआ है ।' वायुपुराण के भ्रनुप्तार श्रक्षपाद कशाद और उलूक 
सहोदर भ्राता रहे हैं, किन्तु इस कथन की कही पुष्टि न होने से इसकी 
प्रामाशिकता पर विश्वास नही किया जा सकता । 


वैशेषिक दर्शन के सर्वप्रथम भाष्यकार प्रशस्तपाद है, इनके ग्रन्थ पदार्थ- 
धरमंसग्रह मे वेशेषिक सिद्धान्तो का ग़भीर विवेचन हुआ है । लृ कि इस ग्रन्थ 
में सूत्रों के क्रम की उपेक्षा कर विषय क्रम से वशेषिक सिद्धान्तो का विवेखत 
हुआ है, प्रत, इसे भाष्य की प्रवेक्षा स्वतन्त्र ग्रन्थ कहता अधिक उचित होगा, 
यद्यपि परम्परा के प्रनुसार इसे भाष्य ही कहा जाता है। वैशेषिक परम्परा 
मे प्रशस्तपाद का स्थान कशाद और पूर्ववर्तती टीकाकारों के मध्य कहा जा 
सकता है। इनके जीवनकाल के सम्बन्ध मे भी कुछ निश्चित कह सकता 
सभव नही है। प्रशस्पपाद के ग्रन्थों की सबसे प्राचीन ज्ञात टीका श्रीधर की 
है, जी स्वयं भ्रपना जीबनकाल सन्‌ ६९१ ई० बताते है। श्रीधर निश्चित रूप 
से शकराचार्य से पूर्वेबत्ती रहे होगे, जो प्राय उनके ग्रन्थों को उद्ध त करते हैं। 
कशाद के सम्बन्ध दाकराचार्य की शारीरिकभाष्य में उल्लिस्नित घारणाए 
प्रशस्तपाद के ग्रन्थों में मित्र जाती है। शारीरिक भाष्य की अपनी टीका 
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है है 


प्रकटार्थ में श्रीच रत शंक र द्वारा श्रालोचना किये हुए एक सिद्धान्त के सम्बन्ध 
में लिखने हैं कि वह प्रावीन वैशेषिकों का सिद्धान्त है, यद्यपि रातशाभाष्य से 
इसका समर्थव नहीं होता है। इस सिद्धान्त का उल्लेख प्रशस्तपाद ने भी किया 
है, जो तिदेचत रूप से रावण से प्राचीन होगे। रावण मभाष्य जोयातो 
कशणाद के सूत्रों को टीका है श्रथवा प्रशस्तपाद के ग्रन्थ की, झाज उपलब्ध 
नहीं है और न उसका रचना काल ही ज्ञात है। ऐसा कहा जाता है कि उदयन 
की किरणावली इस पर ग्राधारित है। यदि इस रावण को ऋग्वेद का प्रसिद्ध 
टीकाकार रावश मान लिया जाए तो भ्रवश्य ही एक बहुत प्रार्च न लेखक है, 
इम स्थिति में प्रशस्तपाद और भी प्राचीन होगे। प्रशस्तपाद वात्स्पायत के 
भी पूर्ववर्ती होगे, जिनके षटुपदार्थवाद का उल्लेख वात्स्याथन के ग्रन्थों मे 
मिलता है।' इतना होने पर भी प्रश्नस्तवाद के जीवनकान के सम्बन्ध मे कुछ 
भी कहना सभव नहीं है । 


जेसी कि हम पूर्व पृष्ठों में चर्चा कर चुके हैं, प्रशस्तपाद भाष्य के प्रथम 
टीकाका र श्रीधर है, जिन्होते €६१ के लगभग व्यायकर्दली तामक ग्रन्थ की 
रचना की। इस ग्रन्थ मे ईश्वरवाद के श्रत्तिरिक्त द्रव्यादि छ पदार्थों का 
विवेचन किया गया है । पदार्थ विवेचन के प्रसग मे भ्रभाव का योग भी श्रीधर 
ने ही किया है । 

आचार उदयन ने प्रशस्तवाद के भाष्य पर किरणावली नामक टीका 
के भ्रतिरिक्त लक्षणाघली नामक स्वतन्त्र ग्रन्थ भी वेशेषिक सिद्धान्तों के 
विवेचन के लिए लिखा था । वेशेषिक सूजो पर रीत्यनुतारी टीका उपस्कार भाष्य 
है, जिसकी रचना शाकर मिश्र ने १६वीं शताब्दी मे की । शंकरमिश्र का ही 
एक स्वतन्श्र गुन्थ कणावरहस्थ है जिसमे वंशेषिक सिद्धान्तो का ही विवेचन 
किया गया है। वेशेषिक की परम्परा मे सूत्रो पर भाष्य की भ्रपेक्षा स्वृतन्त्र 
गन्थो की रचता को देखकर प्रतीत होता है कि टीकाकारो को सूत्रों से बाहर 
स्वृतन्त्र भी कुछ ऐसे सिद्धान्त परम्परा से प्राप्त हुए होगे, जिनका विवेचन 
सत्रो के भाष्यों की भ्रपेक्षा स्वतन्त्र गुन्ध मे श्रधिक सुगम प्रतीत हुआ होगा । 


जैसी कि भूमिका के प्रारम्भिक पृष्ठो में हमने चर्चा की है, भारतीय दर्शन 
का उदय और विकास धामिक भावनाश्नो की पृष्ठभूमि में हुआ था, और 
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श्र 


उसमे भी ईश्वर की सिद्धि करना दर्शनों का मुझ्य साध््य था, किन्तु इन प्रसगो 
भे भ्र्थात्‌ ईश्वर सिद्धि के प्रसग मे न्‍्याय और वेशेषिक दर्शनो मे परस्पर कोई 
मतभेद नही था, प्रत न्याय दर्शन के विकास की परम्परा मे ही वेशेषिक 

का भी विकास मानना प्रनुचित न होगा । गौतमसूत्र के भाष्यकार वात्स्यायन 
द्वारा एकाधिक स्थलों मे प्रमेय अयवा पदार्थ के रूप मे बंशेपिक से सर्वथा 
प्रभिन्‍त द्रव्य गुण कर्म सामान्य विशेष और समवाय का परिगढात दोनो के 
मौलिक गअभेद का ही प्रमाण है। यही कारण है कि नव्यमस्थाय के प्रसार के 
प्रनन्‍्तर लिखे गये न्याय के गुटका ग्रन्थों मे गौतम सूत्रों के सोलह पदार्थों की 
उपेक्षा कर प्रमेय (पदार्थ ) विवेचन में वेशेषिक स्वीकृत द्रव्य गुग्य आदि पदार्थों 
को ही श्राधार के रूप में स्वीकार किया गया है, केवल प्रमाण प्रकरण मे 
ही बंशे।पक के दो प्रमाणों के स्थान पर न्याय स्वकृत चार प्रमाणों का 
निरूपश किया गया है| यही कारण है कि प्रस्तुत ग्रन्थ में भी इमी परम्परा 
का अनुसरण किया गया हे, एवं रिद्धास्तो के प्रतिपादन के प्रसंग गौतम के समान 
ही कणाद ओर प्रशम्तपाद को आचार के रूप मे स्वीकार किया गया है । 


प्रिषय-प्ेशू, 


दर्शन क्‍या है ? 





चाहे विवेकी मानव हो अ्रथवा विवेक के सम्पर्क रे सर्वथा परे रहते 
वाला मानवेतर प्राणी, सभी जीवन (सत्ता), दु खहानि भ्रौर सुख 

की प्राप्ति केलिए आदि काल से प्रयत्नशील है, “भू' 'भुव:' 'स्ब ” ये तीन वेदिक 
महाव्याह् तया इसकी साक्षी है, किन्तु इस प्रारि वर्ग मे पशु श्र पक्षियों के 
जीवन का सचालन सहज वृत्ति से होता है, जबकि मानव का बुद्धि से। 
मानव! वृद्धि से प्रेरित हो विश्वके यथार्थ-जान के लिए प्रयत्नशील होता है, 
ग्रौर इस यथार्थ के द्वारा वह वर्तमान का नहीं भविष्य का चिन्तन करता है 
उसका निर्माण करता है| यही कारण है कि जहा पशु पक्षियों का एकमात्र 
साध्य काम (झ्राहार निद्रा और मंथन) हुआ करता है वहा मनुष्य का 'कार्मा 
न तो साध्य है श्रौर न प्रमुख साधन ही। वह धर्म और श्रर्थरूप मुख्य 
साधनों द्वारा काम को प्राप्त करता है किन्तु उसे भी चरम साध्य मोक्ष के. 
लिए एक साधन के रूप में परिशत कर देता है । इसमे वह मुख्यतम साधन के 
रूप में वद्धि कों ही स्वीकार करता है तभी तो वंदिक ऋषियों ने 'घियों 
योन प्रचोदयात्‌' द्वारा 'वी' (बुद्धि) की ही कामना की थी, और उसी के 
विकास के रूप में तत्व ज्ञान की प्राप्ति के प्रयत्न! प्रारम्भ हुए थे। तत्वज्ञान 
प्राप्ति के इन्हीं प्रयत्तों को 'दर्शन' कहा जाता है। यह तत्वज्ञान एक ज्ञान 
विशेष है, तथा ज्ञान के प्रसड्ड मे ज्ञाता (जानने वाला) ज्ञेय (जानने योग्य 
पदार्थ ) ज्ञान साधन (प्रमारा झ्रादि) का ज्ञान आवश्यक होता है, इसीलिए 
दर्शन का क्षेत्र ज्ञाता के रूप में झात्मा श्रथवा जानने वाले मनुष्य के यथार्थ- 
रूप का, ज्ेय के रूप में प्रकृत (गुणों के रूप मे तथा पेदार्थ रूप मे), विश्व 
के कारण भूत ब्रह्म, अथवा कर्म आदि का तथा ज्ञानसाधन भूत प्रमाण 
प्रादि का ज्ञान रहा है | इनका वास्तविक ज्ञान ही तत्व ज्ञान है, दर्शन है। 
इसी दर्दान को भगवान मनु ने कर्म बन्धन से छूटने का मार्ग बताया है ।* 





१. मनुस्मृति ६. ७४। 


२ भारतीय न्याय-श्ास्त्र ' एक क्‍्रध्ययन 


भगवान्‌ बुद्ध ने भी इसी देन को सम्यग्दर्शन (सम्मादिद्वि) कहते हुए 
दुखहानोपाय के रूप में स्वीकार किया है।' इसी कारण भ्रादि काल से 
आरतीय वाइमय मे दर्शन का प्रमुख स्थान रहा है । 


भारतोय दर्शन की उदात्तता 


भारतीय दशंन की दृष्टि व्यापक है, इसमे न केवल झाध्यात्म का, वैदिक 
मान्यतागो से सम्बद्ध चिन्तन का समावेश है, भ्रपितु इनके साथ ही इसमे उन 
चिन्तको के चिन्तन को भी सहृदयता पूर्वक हृदयमज़् करने का प्रयत्न किया 
गया है, जो वेदों के सबल विरोधी रहे है। बेदिक दर्शनो मे भी धन्य दर्शनों के 
चिन्तन का पूर्वपक्ष के रूप में प्रतिपांदन हस रूप में किया गया है कि उसे 
देखकर यह कहना कथ मपि सभव नहीं है कि विविध विचारधा रा्रो के प्रवत्तेकों 
प्थवा उनके प्रनुयायियों के बीच विचारों में मतभेद के प्रतिरिकत कोई 
व्यावहारिक विरोध था। यथार्थ तो यह है कि श्रव॑दिक दोनों मे पश्रन्यतम 
बार्वाक दर्शत की जानकारी भी हमे उसके परम्परा-गत मौलिक भ्रन्थो के 
प्रभाव मे भ्रन्य दर्शनों के द्वारा ही होती है। 

ग्रपनी इस उदात्तता के कारगा ही भारतीय दर्शन की प्रत्येक शाखा 
श्रपने में पूर्णा समृद्ध है। इनमे से किसी भी एक शाखा में अन्य ज्ाखाओं के 
सिद्धान्तो का सम्यक्‌ विवेचन उपलब्ध होता है फलस्वरूप किसी भी एक 
शाखा का विद्वान्‌ अन्य शाखाओों के सिद्धास्तो से भली प्रकार परिचित 
होता है। यही कारण है कि जिन विद्वानों को कंबल भारतीय दर्शन का भली- 
भाति ज्ञान प्राप्त है वे बडी सुगमता से पाश्चात्य दर्शव की जटिल समस्याश्रो 
का भी समाधान कर लेते है। 


आज श्रावश्यकता इस बात की है, उसी प्राचोन परम्परा का वत्तेमान 
में भी जागृत रखने की दुप्टि से पाइचात्य जगत में विकसित दक्षनों की 
तुलना के साथ भारतीय दर्घन की विविध शाखाओ का भ्रध्ययन किया जाए। 


भारतीय दर्शन की शञाखाएं 


भारतोय दर्शन की झाखाओं के सम्बन्ध में जनेक पे रम्पराए प्रचलित है । 
एक परम्परा 'पूवर्म|सासा' 'उत्तर्म/मासा' (वेदान्त) भेश्वरसाख्य' (यंग), 





२३७ करता, 


१. दिवव निकाय तथा मज्मिम निकाय । 


विवय-प्रवेश भर 


“निरीश्वरसारूय, (कपिल प्रवर्तित सार्य) सप्त पदार्थवादी 'बैशेषिक' एक्स 
धोडश पदार्थवादी न्याय” इन छ दर्शनो को ही स्वीकार करती हैँ ।' झन्य 
परम्परा मीमांसा, न्याय, साख्य, बौद्ध, जैन श्रौर चार्वाक इन छ दर्शनो को 
स्वीकार करती है। तोसरी परम्परा प्रथम कहे हुए मीमासा, वेदान्त, साल्य, 
घोग, न्याय, वेशेषिक इन छ दर्शनों के साथ ही सौत्रान्तिक, वैभाषिक, योगाचार 
झौर माध्यमिक इन चार बौद्ध शाखाओं तथा जेन एवं वार्वाकदर्शेन इन 
बारह दर्शनों स्वीकार को करती है। चौथी परम्परा चार्वाक, बौद्ध, जैन, 
रामानुज, प्रूसप्रत्भ, नकुलीशपाशुपत, शव, प्रत्यभिज्ञा, रसेब्वर, वंशेषिक, 
न्याय, साख्य, योग, मीमासा, वेदान्त एवं ष्याकरण दर्शन (पाणिनि दर्शन) 
भेद से १६ शासाए स्वीकार करती है। 


वर्गोकरण 


भारतीय दर्शन की उपयु कत विविध शाखाओं के वर्गीकरण के भी अनेक 
प्रकार है। एक परम्परा-भ्रभेदवादी श्ौर भेदवादी भेद से समस्त दर्शन 
शाखाश्रों को दो मुख्य शाखाओं मे विभाजित करती है। इसके प्रनुसार शाकर 
वेदान्त मीमासा प्रौर व्याकरणदर्शन अभेदवादी हैं। शाकर वेदान्त का 
अद्वतब्रह्मनाद ता प्रसिद्ध है ही, व्याकररा दर्शन भी भिन्‍न रूप से प्रतीत होने 
वाले शब्द ओर पझ्र्थ को एकाल्तत सपृतत मालते हुए शब्द को ही ब्रह्म' मानता 
है। उसका कथन है कि वाच्य अर्थ श्र वाचक दब्द दोनो जीव और आत्मा 
(परमात्मा) के समान ही एकान्त रूप से अभिन्‍न है, उनमे भेद मूलक सम्बन्ध 
तो कल्पना प्रसूत है।' मीमासा दर्शन भी इसी प्रकार एक मात्र कर्म रूप 
बरह्य' का प्रतपादन करने से अरईतवादी ही है। इन तीन के अतिरिक्त शेष 
सभी शाखाए हतवादी है। इन्हीं अभेदवादों दशनों को श्रौत दर्शन तथा भेद- 
वादी दर्मनी का ताकिक दबाने कहा जाता है। यहा श्लौत का तात्पय श्रूति 
(बेद ) को हो मूल माधार मानकर प्र,तपादित दर्शन से है, ताकिक दर्शनों में भी 
कुछ क्लूति (बेर) का प्रमाण माउत है कितु लर्कनिकूल होने पर ही, तकं से 
सिद्ध न होने पर श्रुति उनते अवबसार प्रमाण नहीं है, तथा भ्रन्य बौद्ध आदि 
श्रूति की प्रमाशिकता को भी स्वीकार नहीं करते। 





१. सर्वदर्शन सम्रहू, उपोद्धाल पृष्ठ १ । 


२. सर्वेदर्शन सम्रह, पु० ११६ । 


ही] भारतोय न्याय-शास्त्र एक भ्रध्ययन 


दूसरी परम्परा उपयुक्त दर्शनों को झा.स्तक झौर नास्तिक दो शाखाग्रों 
में विभाजित करती है| श्रा स्तक दर्शन से उनका तात्पय है परलोक को स्वीकार 
करने वाले दर्शन, और नास्तिक दर्शन परलोक को स्वीकार न करने वाले, 
इस विभाजन के भ्नुसार चार्वाक नास्तिक दर्शन है दोप सर्भ श्रा स्तक । 


तीसरी परम्परा भी उपयुक्त दर्शनों को झ्ासतक और तास्तक दो 
भागों में विभाजित करती है किन्तु इस परम्पर के ब्रनुसार झ्रास्तक से तात्पय॑ 
है वेदों पर विश्वास करने वाले, तथा मास्तिक का अर्थ है वेदों पर विश्वास 
न करने वाले , चूँकि सार्वाक, जेन और बौद्ध दर्शन की सभी शाखाए वेदों 
को मान्यता प्रदान नहीं करती भरत उन्हें नारेतक पु सम के आ स्तके 
दर्शन कहा जाता है । 


भारतीय दर्शनों का सामान्य परिचय 


चार्वाक दर्शन-- 


नास्तक घिराम गा चार्वाके द्वारा प्रवत्तित दर्शन का चार्वफ दर्शन कहेते 
है। कुछ लांग इस दर्शन का प्रवत्तंह आचाय॑ बृहस्पति का मानते है, श्रत 
इस दर्शन को बाहंस्पत्य दर्शन भी कहते है। इनके अवुसार स्पशशोर्द्रय से मुदु 
कठोर शीत और उप्ण पशे का, रसना से मधुर अम्ल लवण झाद रसो का, 
प्रारोन्द्रिय से गन्ध का, चक्षुरिन्द्रिय से रूप तथा विश्व के दृब्यमान पदार्थों 
का, श्रोश्रेन्द्रिय से शब्द का प्रत्पक्ष द्वारा ज्ञान होता है। इय मत मे प्रत्यक्ष के 
झ्रतिरिकत अनुमान आद कई भी प्रमाग मान्य नहीं हैं । इसी कारगा इस मत 
में प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ज्ञात वागू ग्रग्नि जल तथा प॒थ्वी इन चार पदार्थों के 
ग्रतिरिक्त आकाश ग्रात्मा मन आ।द की सत्ता भी स्वीकार नहीं की जाती । 
प्रनुमान आदि प्रमाणो की मान्यता न होने के कारणा ही चार्वाके दर्शन मे 
पुनर्जन्म (परलोक)बेंद विहित कर्मों के करने से उत्पन्न पुण्य प्रथवा निधषिद्ध 
कर्मों के करने से उत्पन्न पाप की सत्ता भी नहीं मानो जा सकती । ईश्वर 
प्रथवा ईश्वर रचित वेद की भी इस मत में काई सत्ता नहीं हैं। चार्वाक के 
प्रनुसार लोक प्रसिद्ध राजा ही परमेश्वर है, देह ही आत्मा है श्रौर मृत्यु ही 
मोक्ष है। प्रेयर्स; के श्रालि्धन भ्राद से उत्पन्न सुख ही पुरुषार्थ है रोगादि से 
उत्पन्न दुख ही त्याज्य है, इसलिए 'भक्ष्य भ्रभक्ष्य श्र भोग्य झभोग्य झादि 
का विचार छोडकर इच्छानुसार सुखों का उपभोग करना चाहिए" इत्यादि 
ही चार्वाक दर्शन के मान्य सिद्धान्त है | विश्व सृष्टि के सबंध में इनकी मान्यता 
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है कि जेसे पान सुपारी चूना तया खदिर आदि में लाल रंग नही हैं किन्सु 
मिश्रण से उसके दर्शन होते है, गुड भ्रौर जल मे न भ्रम्लता है प्रौर न 
मादकता किन्तु उनके मिश्रण से अ्म्लता और मादकता दोनो का जन्म ही 
जाता है, इसी भाति पृथिवी भाद चार पदार्थों मे यद्यपि चेतना नहीं है 
किन्तु उनके मिश्रण से देह में चेतना उत्पन्न हो जाती है, एवं उनके विश्लिष्ट 
होने से विलोन हो जाती है, भौर इसीलिए मृत्यु के बाद कोई भोकतव्य कर्ंब्य 
कर्म शेष नही रह जाता । इसीलिए सक्षेप में उनका सिद्धान्त है 'यावज्जोवेस्सुल 
जीवेत” । 


बौद्ध दर्शन :-- 


गौतम बुद्ध द्वारा प्रवत्तित दर्शन को बौद्ध दर्शन कहते है। गोतम ने मनुष्य 
के रोग जरा झ्ौर मृत्यु ग्रादि दु खो को देखकर व्यथा का अनुभव किया एवं 
उनके का रणो को समभने तथा उन्हे दूर करने के उपायो को जानने के लिए 
कठोर तप किया, फलस्वरूप उन्हे चार सत्यो का साक्षात्कार हुआ--(१) 
दुख है। (२) दुख का कारण है। (३) दुख का भ्रत्त है। (४) दुःख दूर 
करने के उपाय हैं । 

इन चारो सत्यो का बौद्ध दर्शन मे "आये सत्य' कहा जाता है। दुख 
दूर करने के उपाय के रूप मे उन्होने प्रष्टागिक मार्ग को स्वीकार किया 
है । ये अ्रष्टागिक मार्ग निम्नलिखित है --(१) सम्प्रक्‌ दृष्टि, (२) सम्यक्‌ 
स्कल्प, (३) सम्यक्‌ वाक्‌, (४) सम्यक्‌ कर्मान्त, (५) सम्यक्‌ श्राजीव, 
(६) सम्यक्‌ व्यायाम, (७) सम्यक्‌ स्मृति, एवं (८) सम्यक्‌ समाधि। 
इन श्राठ साधनो द्वारा प्रविद्या भोर तृष्णा की निवृत्ति होती है । जिसके 
फलस्वरूप बुद्धिनेमंल्य, दुढता एवं शान्ति की प्राप्ति होती है । 

देश देशान्तर मे बौद्ध धमं के प्रचार के साथ-साथ बोद़ मान्यताओ्रो मे 
भी जिन्तन बढा, एवं कालान्तर में उसमे चार झाखाए हो गयी--(१) 
माध्यमिक या शुन्यवादी, (२) योगाचार या विज्ञानवादी, (३) सौत्रान्तिक, 
(४) वेभाषिक । 


माध्यपिक:-गौतमबुद्ध ने भ्रपने शिष्यो को उपदेश देते हुए इस समस्त 
विश्व को असत्‌ श्रर्यात्‌ शून्य बताया था। उनका तात्यय यह था कि>-- 
यह सब क्षरितक है, यह्‌ सब दुःखमय है, यह सब स्वलक्षण है, तथा सभी 
शुन्य है। इस भावना के उदय के द्वारा विश्व के प्रति वेराग्य का उदय 
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होकर निर्वाश लाभ होता है । बुद्ध के उपयुक्त उपदेशों को उनके जिन 
छिष्यों ते बिना किसी तक॑ के स्वीकार कर लिया उन्हे मध्यम बुद्धि होने के 
कारणा माध्यसिक कहा गया । 

पोगाचार -बुद्ध के कुछ दिष्यो ने 'यह सब शून्य है (सर्वशुन्यम्‌)' पर 
विचार किया, और इस निश्वय पर पहुचे कि 'यदि सभी को धून्य मानेंगे तो 
शान को भी शून्य (श्रसत्‌) मानना होगा। भ्रत केवल बाह्य पदार्थों को ही 
छुन्य मानना चाहिए। उनके झनुसार शिष्य के दो कत्तंव्य है--(१) योग 
प्र्थात्‌ भ्रश्ञात पदार्थ का ज्ञान, (२) शआचार प्रर्थात्‌ गुरुद्वारा उपदिष्ट अर्थ 
का भ्राचरण । इनके अनुमार यह सब प्रतीयमान विश्व शून्य है कितु विज्ञान 
नित्य है । विज्ञान को यथार्थ मानने के कारण इन्हें विशानबादी तथा योग 
झर आचार इन दो कत्तंव्यो को स्वीकार करते के कारण इन्हे योगाचार 
कहा गया । इनकी मान्यता है कि श्रनादि वासना के कारण यह विश्व बुद्धि 
में श्रनेक झ्राकार से प्रतिभासित होता है । पूर्वोचत भावना चतुप्टयके द्वारा 
भ्रनादि वासना का उच्छेद करने से विशुद्ध ज्ञानोदयरूप मोक्ष को प्राप्ति 
होती है । 

सोत्रान्तिक -- इनका कथन है कि बाह्य और आम्यन्तर दोनों ही 
पदार्थ श्रसत्‌ नहीं है, श्रसत्‌ होने पर पदार्थों की विविध रूप से प्रतीति 
सम्भव नहीं है, झ्रत प्रतीति के ग्राधार पर बाह्य पदार्थों की सत्ता का भी 
अनुमान अनिवार्य है। बाह्य पदार्थों का अनुमान करने के काररण इस्हे बाह्मनु- 
मेयवादी भी कहते हैं । 

बेभाषिक -सौचामन्तिक बाह्य पदार्थों को सत्ता को अलुमेय मानता है 
जबकि वेभाषिक उल्हें प्रत्यक्ष मानता है, इसका कहना है कि कि अनुमान 
प्रत्यक्षाश्रित ज्ञान है ग्रत बाह्य पदार्थों के प्रत्यट्ष के अभाव में उनका 
प्रनुमान भी सम्भव नहीं है, फलत बाह्य पदार्थों कों अनुमेय नहीं अपितु 
प्रत्यक्ष मानना चाहिए, साथ ही यथार्थ भी । इस प्रकार गुरु (बृद्ध) के 'सर्व॑ 
श्स्यम्‌! इस उपदेश से विरुद्ध मान्यता के कारण इन्हे वेभाषक, बाह्मार्थ का 
भी प्रत्यक्ष मानने से बाह्यार्थप्रत्यक्षवादी तथा 'सर्वास्तिवादी' कहा जाता है। 

ज्ञान प्राप्ति के साधन के रूप में बौद्ध दाशानक प्रत्यक्ष और अनुमान दो 
प्रमाण मानते है। 


जैन वर्हान :-- 
(जन! तीर्थंकरो द्वारा प्रवत्तित दर्शन को जैन दर्शन कहते है | इनके. 


विधय-प्रवेश ७ 


प्रचुसार वे तीर्थद्भर ही श्रहंत्‌ भ्र्थात्‌ ईश्वर हैं, भ्रतः इस दर्शन को श्राहुत 
दर्शन भी कहा जाता है। जैन दर्शन मे तीर्थड्धूरो के भ्रतिरिक्‍त भन्य ईश्वर 
की सत्ता स्वीकार नही की जाती। ये प्रत्यक्ष भ्रनुमान के अतिरिक्त श्राप्त 
वाक्य छब्द को भी प्रमाण मानते है। इन के मत में जीव, भ्रजीव, पुण्य, पाप, 
आश्रव, सवर, बन्ध, निर्जया तथा मोक्ष ये नव॒तत्व है। विष्व के पदार्थ 
सत्‌ है यह निश्चय सम्भव नहीं है साथ ही प्रतीयमान पदार्थों का ग्रभाव 
भी निदिचत रूप से स्वीकार नहीं किया जासकता इस प्रकार समस्त प्रतीयमान 
विश्व भावाभावात्मक है । सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ चारित्रके 
द्वारा देह रूपी आवररणा का हान होता है फलत. जीव का ऊध्वंगमन होता है, 
यही मोक्ष है । 


रामानुज दर्शन -- 


रामानुजाचार्य द्वारा प्रवत्तित दर्शन को रामातुज दर्शन कहते हैं । इनके 
मत मे मुख्यत तीन तत्व है--(१) चित्‌ (२) अचित्‌ और (३) ईइवर । इनमें 
भोक्‍ता जीव 'चित्‌” है, भोग योग्य जड प्रकृति 'अचित्‌' है, तथा' दोनों में 
ग्रन्तर्यामी होकर उनका नियामक आत्मा ईश्वर' है। जो जिसभें व्यापक 
रहता है, उनमे से व्यापक तत्व को आत्मा और व्याप्य को 'शरीर' कहते हैं । 
चित्‌ और श्रचित्‌ ईश्वर का शरीर है। जीव ईश्वर का व्याप्य होने से उसका 
बरीर है साथ ही जड़ में व्यापक होने से आत्मा भी है। ये तीनो पदार्थ 
पररपर सर्वथा भिन्‍न होते हुए भी शरीर-शरीरी भाव से अवस्थित होने के 
कारण विशिष्ट अद्वेत भाव से सम्पन्न है । इस विशिष्ट अद्वत सिद्धान्त के 
कारण इन्हे विश्विष्टाह तवादी भी कहा जाता है। ये शकराचार्य स्वीकृत 
बितर्कवाद का खण्डन कर परिणामवाद को स्वीकार करते हुए 'सत्ख्याति” 
पर विश्वास करते है । इस मत में जीव श्ौर ब्रह्म में मोक्ष श्रवस्था में भी 
भेद रहता है किन्तु उस स्थिति में यधार्थत परमात्मस्वरूप का बोध होने के 
कारण जीव परमात्मा के सेवक भाव को प्राप्त कर लेता है। इस मत मे 
जीवन्मुक्ति सभव नहीं है । 
पूर्णप्रज्ञ द्देन -- 

यह दर्शन माध्व श्राचाय द्वारा प्रवत्तित है। 'बु कि इस सम्प्रदाय की 
मान्यता के अनुसार आत्मतत्व प्रतिपादक शास्त्र में श्राचाय माध्व की प्रज्ञा 
पूर्ण थी श्रत माध्व को ,ूर्णप्रज्ञ!” एवं उनके दर्शन को पूर्णप्रश् दर्शन कहा 
जाता है। इसके ही प्रन्य नाम मध्यम दर्शन तथा श्रानन्द दर्शान है। दस 
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दर्दान को ईतबादो भी कहते हैं| देत का अर्थ है भेद । यह भेद पांच प्रकार 
का है :-- (१) जीव-ईश्वर भेद, (२) जड-ईदवर भेद, (३) जीव-जड भेद, 
(४) जीवो मे परस्पर भेद, तथा (५) जड पदार्थों मे परस्पर भेद । यह 
भेदपञचक सत्य पश्रौर अभनादि है। यह भेदपच्क यदि भसत्‌ होता तो भ्रान्ति 
मूलक होता, तथा भ्रान्ति की निवृत्ति भी अ्रवश्यभावी होती | चु कि इस 
भेद की निवृत्ति नहीं होती भ्रत. यह भेद असत्‌ नहीं है। जीव और ब्रह्म में 
भेद के साथ ही सेव्यसेवकभाव सम्बन्ध भी है। सेवा तीन प्रकार की 
है-- (१) भ्र कन (२) नामकरण, (३) भजन। शखत, चक्र भझ्रादि विष्णु 
बिह्लो को शरीर मे धारण 'प्रंकन' तथा पुत्र आदि का केशव आदि नाम 
रखना “नाम करण'कहाता है। 'भजन' के दस भेद है। (१) सत्य (२) हित 
(३) प्रिय (४) स्वाध्याय (५) दान (६) परित्राण (७) रक्षण (८5) दया 
(६) स्पृह्ा तथा (१०) श्रद्धा। इनमे प्रथम चार वाचिक शेष मे से तीन 
कायिक एवं तीत मानसिक भजन कहाते हैं । 


पूणप्रक्ष दर्शन के भ्रनुसार ब्रह्म विभु है एव जीव ग्रणु परिमाण घाला, 
बह जीव मोक्ष झवस्था मे भी ब्रह्म का दास ही रहता है। इनके श्रनुसार 
वेद अ्रपौरुषेय नित्य झ्नौर स्वतः प्रमाण है । 


मकुलीशपाशुपत दर्शन:-- 

पाशुपत दर्शन के भ्रनुसार ब्रह्मा से लेकर स्तम्ब पर्यन्त समस्त विश्व 
पशु कहाता है, और उसका स्वामी 'शिव' पशुपति कहा जाता है। जीव का 
पाशोच्छेद ही मोक्ष है। पाश का उच्छेद 'कार्य' 'कारशा' 'योग' “विधि,' 
तथा 'दुखान्त' इन पाच तत्वों के द्वारा होता है। कार्य का अर्थ है 'समस्त 
चेतन और अ्रचेतन विश्व; 'कारण' ईश्वर को कहते हैं जो स्वतन्त्र करत त्व 
शक्ति सम्पन्न है। जप ध्यान झादि को योग कहते है। भस्म स्नान आदि 
ब़तो को "विधि कहा जाता है। दु ख-निरास पूर्वक ईश्वर्भाव को दु.खान्त 
कहते है, यही मोक्ष है । 
शैवदर्शन:-- 

शैवदर्शन तथा नकुलीश पाशुपतदर्शन के सिद्धान्त प्रायः समान हैं । इस 
दर्शन के श्रनुसार भी जीव का पाश से छूट जाना ही मोक्षहै। इसमे पाश् 
से मोक्ष के लिए छ तत्वों का उपदेश किया गया है । वे तत्व है (१) पति, 
(२) विद्या, (३) प्रविद्या, (४) पशु, (५) पाश, और (६) कारण। 
'पति' शिव को कहते है, 'विद्या' तत्व ज्ञान है, अविद्या' मिथ्या ज्ञान का नाम 
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है। मल, कर्म, माया, तथा रोधशक्ति ये चार पाक्ष कहाते हैं। जीव 'पशु' है 
तथा जप॑ ध्यानचर्या प्रादि से पाष्ष की निवृत्ति होती है। इन तत्वों का भल्री 


आंति ज्ञान होने पर पाश से विमोक्ष होकर शिवत्व की प्राप्ति होती है, यही 
मोक्ष है| 


प्रत्यभिज्ञा दर्षत:--- 


मोक्ष प्राप्लि मे प्रत्यभिज्ञा को हो सुख्य साधन मानने के कारण इस 
दर्शन को प्रत्यभिज्ञा दर्शन कहते हैं । इस दर्शन के भ्नुसार परमशिव ईश्वर 
चूर्ण स्व॒तन्त्र है विदद की सृष्टि के लिए उसे किसी कर्म भ्रादि साधन की 
झपेक्षा नही होती। उसकी इच्छा मात्र से ही सृष्टि रचना होती है। जीव 
परस्पर मिन्‍न होते हुए भी परमेश्वर से भरभिन्‍त हैं, क्योकि जीव भ्रौर 
ईहवर दोनो में ही चैतन्यस्वभाव समान रूप से विद्यमान रहता है, किन्तु 
इस अभेदज्ञान के भ्रभाव मे ही जीव दुख का धनुभव करता है। जीव को 
परमेश्वर से तादात्म्य प्राप्त करने के लिए प्रत्यभिज्ञा का श्राश्रयण करना 
चाहिए । 'मैं ईश्वर ही हें उससे भिन्‍न नहीं यह साक्षात्कार ही प्रत्यभिन्ना 
कहाती है, केवल इस प्रत्यभिज्ञा के द्वारा ही भ्रम्युदय भौर मोक्ष होता है; 
एतदर्थ प्राणायाम, ब्रत, उपवास, भस्मस्नान, जप परिचर्या झ्रादि किसी 
प्न्य साधन की प्रपेक्षा नही होती । यद्यपि जीव भी ईश्वर के समान पूर्ण- 
खलेतन्य है किन्तु मायावज्ञात्‌ वह चैतन्य भंशत तिरोहित रहता है। प्रत्यभिज्ञा 
से उस माया का निराकरण होकर जीब को मोक्ष की प्राप्ति होती है । 


रसेशबर दर्शन:-- 
रसाणवं मे शिवगोरी सवाद के प्रसंग मे कहे गये-- 
“प्रश्ञकस्तव बोज तु सम बीज तु पारव: 


दिव के इस वचन के भनुसार शिव के बीजरूप पारद को ही इस दर्शान में 
रसेहवर कहा गया है। रसेश्वर को ही मोक्ष का हेतु मानने के कारण इस 
दर्शन को रसेश्वर दर्शन कहते है। यह रसेइवर 'पारद' साक्षात्‌ नहीं किन्तु 
'परस्परया मोक्ष का हेतु है। इस दर्शन की मान्यता है कि मूल भ्रज्ञान निवृत्ति 
पूर्वक निज स्वरूप की यथार्थ प्राप्ति ही मोक्ष है । मूल श्रज्ञान की निवृत्ति 
आत्मतत्वविषयक ज्ञान के द्वारा होती है । ज्ञात लाभ के लिए भ्रतिशय अभ्यास 
अपेक्षित है, तथा यह अ्रम्यास शारीरिक दुढता के बिना सभव नहीं 


१० भारतोय न्याय-श्षास्त्र : एक प्रभ्ययन 


है ।' शारीरिक स्थिरता पारद झादि रस के सेवन से सम्भव है । इस प्रकार 
पारद मोक्ष के प्रति कारण है। उनका कहना है कि पारद का पारदत्व 
यही है कि वह ससार से पार पहुचाने वाला है ।' इस प्रकार मोक्ष साधन में 
प्रथम हेतु पारद या रसेश्वर है। पारद सेवन के द्वारा शरीर स्थिर होता है, 
शारीरिक स्थिरता से क्रमशः प्रात्मा को तत्व का ग्रभ्यास करने पर जीवन 
दछ्षा मे ही मुक्ति (जीवन्मुक्तित) प्राप्त होतो है । 
बेशेषिक दहन: -- 

कराद प्रवर्तित दर्शन को झौलूक्य दर्शन कहते है, विशेष, पदार्थ को 
स्वीकार करने के कारण इस का प्रचलित नाम बशेषिक दर्शन है | इस दर्शन मे 
तत्वज्ञान को ही मोक्ष का हेतु माना गया है। करशाद के अनुसार भावतत्व छ: 
हैं, इन्हे पदार्थ भी कहते है । ये तत्व (पदार्थ ) श्रवान्तर भेद से भ्रनेक हो जाते 
है। (१) द्रव्य, (२) गुणा (३) कर्म (४) सामान्य, (५) विशेष (६) समवाय 
ये छ पदार्थ है। द्रव्य-पथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, काल, दिशा, 
श्रात्मा श्रौर मन नव है । रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, सख्या, परिमाण, पृथकत्व, 
सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, शब्द, वृद्धि, सुस, दू ख, 
इच्छा, द्वप, प्रयत्न, धर्म, भ्रधर्म, और ससस्‍्कार ये चौबीस गुण है । गतिरूप कर्म 
उत्क्षेपरा, भ्रवक्षेपण, आकुञ्चन, प्रसारण और गमन भेद से पान्त प्रकार का 
है। पर और अपर भेद से सासान्य दो प्रकार का है। नित्य द्रव्य में 
रहने वाले धर्म जिन्हें विशेष कहा जाता है, सख्या म भ्रनन्त है| 


परवर्दा विच्ार्कों ने उपयु क्‍त छ पदार्थों को स्वीकार करते हुए श्रभाव 
पदार्थ का भी स्वीकार किया है। इस प्रकार उत्तरकाल में पदार्थो की 
सख्या सात हो गयी है । 


न्याय दर्शन या श्रक्षपाद दर्शन : - 

अ्क्षपाद ग्ोतम द्वारा प्रवर्तित दर्शन को श्रक्षपाद दर्शन कहते है । अ्रनुमान 
प्रकरण में 'प्रतिज्ा, हेतु, उदाहरण, उपनय एवं निगमन' इन पाच अवयवों से 
युक्त न्यायवावय का प्रधानता देने के का रण इस दर्शन का न्याय दर्शन भी 
कहते है। न्याय दशन में (१) प्रमाण (२) प्रमेय (३) सशय' (४) प्रयोजन, 
(९) दृष्दान्त, (३) सिद्धान्त (७) श्रवयव (८) तक (६) निर्शय (१०) बाद 
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(११) जल्प (१२) वितण्डा (१३) हेत्वामास (१४) छल (१४) जाति 
शोर (१६) निग्रहस्थान ये सोलह तत्व माने गये हैं एवं इनके ज्ञान से ही 
नि.श्रेयस्‌ (मोक्ष) की प्राप्ति बतायी गयी है। 


दर्शनो के विकास काल मे यद्यपि न्याय भ्रौर वेशेषिक का विकास स्वतन्त्र 
रूप से हुआ था, किन्तु मध्यकाल मे दोनो को सयुक्त कर दिया गया। इस 
झवसर पर वंशेषिक के पदार्थ औ्ौर न्याय का प्रामाष्यवाद दोनो को एकत्र कर 
उसे तकंशास्त्र या न्याय शास्त्र के नाम से प्रभिहित किया गया। वशेषिक दर्शन 
में प्रत्यक्ष और अनुमान, केवल इन दो प्रमाण को ही स्वीकार किया गया था, 
तथा न्याय में उपमान और शब्द सहित चार प्रमाण थे। उत्तर काल में 
प्रमाणो की सख्या न्याय के अनुसार चार ही रही, किन्तु भ्रनुमान के पूव॑वर्त्‌ 
शेषवत्‌ और सामान्यतोदुप्ट इन प्राचीन तीन भेदों को न अपनाकर 
स्वार्थानचुमान और परारव॑नुमान भेद से दो भेद स्वीकार किये गये । 


सांख्य दर्शन -- 


साख्य दर्शन सेश्चर भ्रौर निरीध्वर भेद से दो प्रकार का है। सेश्वर 
साख्य के प्रवत्तंक पतर््जाल माने जाते है इनके दर्शन को पातञुजल दर्शन अथवा 
मोगदर्शन कहते है । निरीश्वर साख्य के प्रवतंक कपिल मुनि है, इनका दर्शन 
सांख्य दर्शन वहा जाता है। कपिल प्रवरतित रारुप दर्शन सबसे प्राचीन है, यय्यपि 
साख्य दर्शन नाम से वर्तमान उपलब्ध ग्रन्थ प्राचीन नहीं है ऐसा विद्वानों का 
विद्वास है । 

साख्य दर्शन (साख्य ग्रौर योग दर्शन) प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द तीन 
प्रमाण मानता है। सेश्वर साख्य ईश्वर श्रौर जीव का हा विवरण देता है तथा 
जीव को केवत्य अनाति माक्ष किस प्रकार प्रारत हो सकता है इसका विस्तृत 
विवेवन करता हुआ, साधना के लिए सुन्दरतम मार्ग प्रस्तुत करता है। 
मिरीग्यर सारय पुरुष और प्रक्कति दो पदार्थों को नित्य मानता है । उसके 
ग्रनुसार एसके ग्रतिरिक्त २३ अन्‍य श्रानित्य विक्रति रूप पदार्थ है । साख्य के 
अतुमार यह समस्त विव्व सत्‌ है, सत्‌ प्रक्षति से विक्वातरूप सत्‌ विश्व 
हैं। प्रगट होता है। प्रकृति सत्व, रजस और तमस्‌ इस तीन गुणा बाली है। 
प्रकत से 'महत्तत्व' बुद्धि, मत्त्‌ से अहद्भार, अहद्भार से रूप रम गन्‍्ध स्पर्ण 
एवं शब्द तन्मात्राएँ तथा ग्यारह इच्द्रिया, तन्मात्राओं से ग्रग्नि, जल, पृथिवी, 
वायु एवं आकाश ये पाच भूत उत्पन्न होते है । ये तेईस विकृतिया तथा प्रकृति 
और पुरुष मिलाकर २४ तत्व इसमे स्वीकार किये जाते है। कुछ विद्वान वत्तमान 
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-सांख्य सूत्रों मे 'महादाध्यमाथ कार्यस्तत्मनः' इस सूत्र के अ्रनुसार भन का 
प्रन्तर्भाव महत्तत्व में कर लेते हैं इस प्रकार इन्द्रिया एकादश न रह कर दस 
रह जाती है। ऐसीस्थिति मे पक्चीस तत्वों की सख्या पूर्ति के लिए पुरुष में 
' पुरुष भोर परमपुरुष (ईहवर) दो भेद मानकर साख्य को भी सेश्वर सिद्ध 
करनते का प्रयत्न करते है किन्तु यह मत समीचीन नही है क्योकि वत्तेमान साख्य 
सूत्र से प्राचीनतर साख्य कारिका मे अहकार के सोलह विकारों ग्यारह इन्द्रिया 
एवं पाच तन्मात्राओं की स्पष्ट चर्चा की गयी है, इस प्रकार उसमे मत को 
इन्द्रियो में स्पष्ट क्षब्दो मे स्वीकार किया गया है' । 


“मीभांसा बर्शन -- 


मोमासा दर्शन को 'पूर्वमीमासा' भी कहते हैं । इसके प्रवत्तंक जैमिनि 
कहे जाते है | इस दर्शन का मुख्य प्रतिपाद्य कर्मकाण्ड है। कर्म काण्ड का 
आधार वेद है। मीमासा के भ्रनुसार वेद भ्रपौरुषेय श्रौर नित्य है, तथा यह 
बैदिक ज्ञान स्वत प्रमाण है | वेद द्वारा विहित कर्म 'घधम' तथा निषिद्ध कर्म 
अ्धम' कहे जाते है। नित्य कर्मो के निष्काम भ्ाचरण से सचित कर्मों का 
नाक्ष होता है फलस्वरूप शरीर नाश होने पर मुक्ति लाभ होता है। प्राचीन 
मीमासा के भ्रनुसार स्वर्ग या विशुद्ध सुख कौ प्राप्ति को ही मोक्ष कहा जाता 
है। मोमासा दर्शन के अनुसार प्रात्मा नित्य है । चेतन्य झात्मा का नित्य 
धर्म नही है वह तो शरीर और आत्मा के सयोग से विशेषत विषय ग्रौर 
ज्ञानेन्द्रियों के सथोग से उत्पन्न होता है। मुक्त पश्रात्मा विदेह तथा चेतना 
विहीन होता है । 

मीमासा दर्शन भौतिक जगत्‌ की बाह्य सत्ता को स्वीकार करता है, 
किन्तु उसके ग्रनुसार यह जगत्‌ भ्रनादि शौर अनन्त है। 

मीमासा दर्शन की मुख्यत दो शाखाए है--भाट्टशाखा कुमारिल भट्ट द्वारा 
प्रवत्तित तथा प्राभाकर शाखा प्राचार्य प्रभाकर द्वारा भ्रवत्तित। भाट्ट 
सोसांसक- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, भ्र्थापत्तिऔर झनुपलब्धि छ प्रमाण 
मानते हैं, जबकि प्रभाकर के शअनुयायी प्रत्यक्ष, अ्रनुमान, उपमान, शब्द, 
भ्र्थापत्ति ये पाच प्रमाण ही मानते है । वाच्यार्थ के सम्बन्ध मे भी भीमासकों 
में परस्पर मौलिक मत भेद है। कुमारिल भट्ट के प्नुयायी प्रत्येक पदों का 
स्वतन्त्र भर्थ मानते है इनके अनुसार वाक्य का श्र्थ झब्रभिधा वृत्ति से प्राप्त 
न होकर तात्पय॑ वृत्ति से प्राप्त होता है, इसीलिए इन्हें श्रभिहितान्बयवादी 





१. साख्य दर्शन १७१ । २. साख्य कारिका २४,२७। 


दिय्यव-प्रवेद श्द्दे 


कहा जाता है। प्रभाकर के अनुयायी वाक्यगत प्रत्येक पदो का स्वतन्त्र भ्रथे, 
नहीं मानते | वाक्य का समष्टि रूप अर्थ ही इनके प्रमुसार मुख्यार्थ है, इसीलिए 
इन्हें भन्विताभिधानवादी कहा जाता है। दोनो के ही मत में शब्द नित्य है । 


उत्तरमोमांसा था वेदान्त दर्शन : -- 


वेदान्त दर्शन की उत्पत्ति वेदों (उपनिषदों ) से हुई है। इसके प्रवरत्तक 
व्यास कहे जाते है, किन्तु वर्तमान में वेदान्त दर्शन शकराचार्य की अदठत 
व्याख्या पर ही प्रतिप्ठित है इसलिए बहुधा इसे शाॉकरदर्शन भी कह दिया जाता 
है । सर्वदर्शन सम्रहकार माधवाचार्य ने इसे 'शाकर दर्शन! के नाम से ही 
आ।भाहत किया है। 

शकर के अनुसार पारमाथिक सत्ता केवल ब्रह्म की ही है। ब्रह्म की 
माया के कारगा ही यह विश्वन होकर भी प्रात्तभासत होता है। शकर के 
प्रनुसार माया ईव्वर की ही एक शक्ति है | निग॑ ण ब्रह्म माया के वेशिष्टय से 
साग शा जावा है। आत्मा ब्रह्म की ही एक शरीरबद्द सत्ता है । माया ही 
आंवद्या का मूल है। माया की निवृत्ति होने पर ब्रह्म के लिए सर्वज्ञता 
सर्वश/क्तमत्ता आदद गुणों का भी कोई यर्त नदी रह जाता। इस स्थिति में 
ब्रह्म में स्वागत भेद भी नहीं रह जाता । झस प्रकार पारमायिक दुष्ट ब्रह्म 
निविकल्पक तथा नि. रा हो जाता है। श्रत इसे निर्गुण ब्रह्म कहते है । इस 
प्रकार दकर के अनुसार अ्रविद्या की जनक माया को निवृत्ति होने पर श्रात्मा 
झ्ौर ब्रह्म में कोई भेद नहीं रह जाता. यही अ्भेदावस्था ही मुक्तावस्था 
कहाती है । 

प्रस्तुत पुस्तक में उपयुक्‍त दार्शनिक परम्पराझों एवं पारचात्य दक्षत्र के 
सबद्ध सिद्धान्तों के साथ परवर्त्ती काल में प्रच।लत न्याय शास्त्र (न्याय श्ौर 
वेशेषिक दर्शन) के सिद्धान्तों का तुलनात्मक विवेचन हो अग्रम भ्रध्यायों मेः 
किया जायेगा । 


पदार्थ विमर्श 
पदार्थ :-- 


जसा कि पूर्व पुष्ठो में स्पष्ट किया था चुफा है कि मृल तत्त्वो के सम्बन्ध 
मे प्रत्येक दर्शन की ह्वतसरन् मान्यता है, फोई भ्रद्वेत ब्रह्म को भू 
मानता है तो कोई प्रकृति को भौर कोई प्रकृति ब्रह् या परमेण्बचर को साथ- 
साथ मानता हुआ जीव को भी स्वतन्त्र रूप से स्वीकार करता है । (प्रस्तुत 
प्रष्याय में हम उनकी चर्चा पुनरुक्ति के भय से न करेंगे) किन्तु वह विवेचन 
झधिकेत विश्व के कारण के विवेचनके प्रसंग मे किया गया है । वेशेषिक 
दर्शन अथवा उत्तर कालीन न्याय शास्त्र में पदार्थों की चर्चा वत्तंमान विश्व 
के पदार्थों के विवेचन की दृष्टि से को गयी है न्‍्यायदर्शन में तत्वी का परिगणन 
भी यद्यपि वत्तमान विश्व के विश्लेषण की दृष्टि से ही किया गया हे कारण 
की दृष्टि से नहीं, कितु वह विवेचन विश्व की बृद्धिगत सत्ता की दृष्टि से 
है, इर्सा।लए सशय प्रयोजन श्रादि तत्वों, जिनकी विश्व भे वास्तविक 
स्थिति नहीं अपितु बौद्धिक स्थिति ही है, का विस्तृत विवेचन किया 
गया है । 
वेशेषिक दर्शन मे परिगशित पदार्थ केवल बुद्धिगतत न होकर यथार्थ है । 
वे पदार्य सात है (१) द्रव्य, (२) गुण, (३)कर्म, (४) सामान्य (५) विशेष 
(६) समवाय और (७) अभाव । वंशेषिक सूत्रों मे ग्रभाव का परिगशान नही 
किया गया था,' कितु शिवादत्य ने सन्‌ १२०० ई से पूव॑ ही सप्तपदार्थी मे अभाव 
का भी परिगणन कर पदार्थों की सख्या छ से बढ्ाकर सात कर दी था एव 
उत्तर कालीन विद्वानों ने (केशवरमिश्र, लौगाक्षिसास्कर भ्रन्नमभटूट तथा विश्व- 
नाथ आदि सभो ने) उनका ही अनुगमन किया है। इससे पूर्व चार्बाक ने 
भी वर्त्तमान विश्व के हो तत्तवों का चिन्तन किया था, किन्तु चार्बाक केवल 





१. वेशेषिक सूत्र १,१४ 





पदाणं-विमर्श श्र 


प्रत्यक्ष श्रमाण को ही स्वीकार करता है, भ्रत उसकी स्थूल दृष्टि मे पृथ्वी, 
जल, धरिन ओर वायु केवल चार पदाय्थ ही भ्रासके, जिन्हें वेशेषिक स्वतत्र 
पदार्थ न मानकर द्रव्यों में अ्रन्यतम मानता है इसका आ्राधार वेशेषिक 
भ्म्प्रदायों मे स्वीकृत पदार्थ को परिभाषा है । 


पदार्थ की परिभाषा यद्य पि प्राचीन वेशिषक सूत्रों मे उपलब्ध नही होती, 
कितु लक्ष्य के अनुसार ही परवर्त्ती श्राचार्यों ने निम्नलिखित परिभाषा प्रदान 
को है । भ्रन्‍न भट्ट कृत तकंदीपिका के श्रनुसार 'जो वाणी का विपय हो सके, 
उसे पदार्थ कहते है' ।' पदार्थ पद, में अर्थ पद का श्र “ऋच्छन्ति इन्द्रियाणि ये 
सोडर्थ “' इस व्युत्पत्ति के भ्रनुसार 'ज्ञान का विषय है। सिद्धान्त चन्द्रिका मे भी 
पदार्थ को प्र्थ 'ज्ञान का विषय' हो माना है,' वस्तुत यथार्थ रूप में कोई 
भी पदार्थ जो ज्ञान फा विषय है वाणी का बिवय भप्रवश्यमेव होता है, भरत" 
दोनों मे कोई भ्रन्तर मानना उचित भी नहीं है । 


पाश्चात्य वर्शन में भ्ररस्तू ( &750!86 ) ने पदार्थों के लिए 
((४९९०7८५) पद का प्रयोग किया है उसके अनुसार पदार्थ (८४(०- 
£0742$) वे ही कहे जा सकते है जो कि विधेय (72/00।0४0८७) हो, न कि 
प्रत्यक श्रभिधेय जैसाकि वेशेषिक का मत है। प्ररस्तू के अनुसार पदार्थ दस 
है - () 5785५ 806 द्रव्य, (2) (०४॥७ गुग (3) (पक्षा।(५ 
सख्या (4) रि०|७(0॥ सम्बन्ध (5) 0]80८ स्थान (6) ]ग 6 काल 
(7) 7?20507८ संस्थान विशेष (8) 397?0७00970९० 57 [#0- 
ए0५ जाति (9)0८7शा५9 कम तथा ([0) 2055एश७ ग्रभाव ।” 
अरस्पू के इन पदाथों में से द्रव्य (507754॥08) के भ्रतिरिक्त सभी दूसरे 
की विगेषता प्रगट करते है। केवल द्रव्य को ही स्वत स्थायी अथवा सत 
(875 07 9शाह?) कहा जा सकता है। इस द्रव्य पदार्थ को मानने के 
भ्रतन्तर अरस्तू के पदार्थ भी अ्रभिधेय होने से वेश्यापक की पदार्थ परिभाषा 
के अन्तगंत ग्रा जाते है। श्रन्तर केवल सख्या का र) जाता है। फिर भो 
हम कह सकते है कि बैशेषिक का पदार्थ विभाजन आत्मानुसृति मूलक 
(५१८।४|०॥५६४॥९४७)) है, जब कि श्ररस्तू का तक आर व (,0208! ), 
बाह्य पदाथों से सबद्ध है, जो कि विचार के विवय यनते &॥। 


भारतीय दाशनिको ने यद्यपि पदार्थों का अनेक झा मे। वर्गकरण किया है 
(जिसकी चर्चा अ्ांग्रम पृष्ठो में की जायेगी), किस्तु रामस्त पदार्थों को हम 





१ तक दीपिका पू० ८ २. सिद्धान्त चन्द्रिका । 


१६ भारतीय न्याय-आस्त्र : एक प्रध्ययन 


प्रथमतः दो भागों मे विभाजित कर सकते हैं भावपदा्थे गश्लौर प्रभाव पदार्थे 
भाव पदार्थ पुन. दो शाखाओं मे विभक्त हो सकते हैं सम्बदष्य और सम्बन्ध । 
सम्बद्ध्य पदार्थ पुनः दो प्रकार के हो सकते हैं विशेषता श्रौर विशिष्ट । 
विशेषता भी दो प्रकार की है स्थिर शऔर अस्थिर । स्थिर विद्येषताये पुनः दो 
प्रकार की है उत्पाद्य (अनित्य) एवं अ्नुपाद्य (नित्य) । भनुत्पाद्य विशेष ताएँ 
जी आवत्तक धर्म और व्यावत्तंक धर्म भेद से दो प्रकार की है । इस 
वर्गीकरण को निम्नलिखित रेखा चित्र से समझा जा सकता है । 


भाव श्रभाव 


शओं 5० 


सम्बन्ध सम्बद्ध य 








विशेषता विशिष्ट 


| 


१4:52 रन! ! 


है 
आ।स्थर स्थिर 


नित्य (पनुत्पाद्य) अनन्‍्त्य (उत्पाद्य ) 





झ्रावत्तंक धर्म व्यावत्तंक धर्म 


इस विभाजन मे वशेषिक स्वीकृत पदाथ निम्नलिखित रूप से समानान्तरः 
स्थिर होते है । --- 


पदार्थ -विभाग :-- वेबोषिक पदार्थ 
१. सम्बन्ध समवाय 
२ अस्थिर सबद्ध्यविशेषता कर्म 


३. स्थिर सबदुध्य उत्पाद्य विशेषता गुण 


अदा विभसे १७ 


४. स्थिर सबद्ध य भनुत्पाद्य विशेष 
व्यावत्तक विद्येषता 

५ स्थिर संबद्ध य अनुत्पाद्य जाति या सामान्य 
भ्रावत्तक विशेषता 

६ सबद्ध य विशिष्ट भावपदार्थ द््व्य 

७ प्रभाव पदार्थ प्रभाव 


पाश्चात्य दार्शनिक काण्ट तथा जे. एस मिल भी शरस्तू धारा स्वीकृत 
दस पदार्थों को ही स्वीकार करते है । इन पदार्थों का व॑शेषिक स्वीकृत 
पदार्थों में प्रन्तर्भाव निम्नलिखित रूप से हो सकता है -- 


१ द्रव्य 800०8९708, ?]80०, 6 
२ गुण (0७8४9, (प्रधाप१ 
[२९]६६०07, 70876 भ्रस्थिरगुण 


३ कर्म +$८0ए५, ?08ए/८ प्रस्थिर धर्म 
४ सामान्य 2शि09९८॥५ 
५ विशेष 


६ समवाय रिलीक्याणा 
७ अ्रभाव ?2068शणजशाए 


इस प्रकार भ्ररस्तू के समस्त पदार्थ वशेषिक के पदार्थों मे समाहित हो 
जाते है, जबकि व शेषिक पदार्थों मे भ्रन्यतम विशेष के समानान्तर भरस्तु 
स्वीकृत पदार्थों मे कोई नहीं है। फिर भी वेशेषिक पदार्थों की सख्या भ्ररस्सू 
के पदार्थों की सख्या से कम हो है । 


पदार्थ सात ही क्यों ? 


वंधेषिक ने सात पदार्थों को क्‍यों स्वीकार किया है ? इस प्रहदन का उत्तर 
उसके द्वारा स्वीकृत प्रत्येक पदार्थ की परिभाषाओं का गझ्लग प्रलग क्षेत्र 
हीना ही है, जिसे पदार्थ विभाजन सम्बन्धी रेखा चित्र में सक्षेपत देखा जा 
सकता है | 

भ्रव प्रश्न यह है कि शक्ति श्रौर सादुदय रूप पश्रन्य पदार्थों के रहते 
हुए सात पदार्थ ही क्‍यों स्वीकार किये जाए ? ज॑सा कि हम देखते हैं प्रग्नि 
झौर काष्ठ के सयोग से दाह क्रिया होती है, किन्तु भ्रग्नि झौर काष्ठ के संयोग 


श्द भारतोय न्याय-शास्त्र : एक अध्ययन 


होते पर भी यदि चन्द्रकान्त मणि का सान्निध्य हो तो दाह क्रिया नही होती, 
तथा चन्द्रकान्त मणि का सान्निध्य रहते हुए भी सू्यंकान्त मरिश का सयोग 
होने पर दाह क्रिया होती है, प्रथवा दोनों मणियो का प्रभाव ही जाने पर भी 
दाह क्रिया होती है, अत यह मानना प्रनिवार्य हो जाता है कि चन्द्रकान्त मरिश्र 
का सान्निध्य हाने पर भ्रग्नि की दाहक शक्ति नष्ट हो जाती है, तथा चन्द्रकान्त 
मणि के ग्रभाव मे भ्रथवा सूर्यकान्त मरिग का सान्निष्य होने पर वह दाहक 
शक्ति पुन उत्पन्न हो जाती है। इस प्रकार उत्पत्ति और विनाश के 
कारण 'शक्ति' भी ज्ञान एव वाणी का विषय होने से फ्दा्थ है ऐसा मानना 
चाहिये । 


इस श्राशका के समाधान के प्रसग मे न्‍्याय-वंशेषिक दर्शन के श्राचार्यों का 
कथन है कि केवल अभ्रग्नि और ई धन का सयोग ही दाह के प्रति कारण नही 
है, भ्रपितु चन्द्रकान्त मणि के प्रभाव से युक्त ग्रग्नि-इन्धन का संयोग 
ही दाह क्रिया के प्रति कारण है। इस प्रकार चन्द्रकान्त मणि के विद्यमात 
होने पर 'चन्द्रकान्त मरिण के अभाव से युक्त अग्नि-इन्धत का सयोग मर 
होने से दाह नहीं होता, फलत शक्ति को स्वतत्र पदार्थ मानने को 
आवश्यकता नही रह जाती। 


भ्रब प्रश्न सादृश्य का है ज॑से जातिरूप पदार्थ द्रव्य गुण श्रादि पदार्थों 
में विद्यमान हाने के कारण पदार्थान्तर स्वीकृत किया जाता है, यद्याप उसका 
इन्द्रियो से प्रत्यक्ष नहीं होता, इसो प्रकार विभिन्‍न जातियों मे विद्यमान 
सादृश्य को भी स्वीकार करना चा।हये। जैसे गोत्व जाति नित्य है उसी 
भाति अ्रह्वत्व जाति भी नित्य है! इत्या।द प्रतीति मे नित्यत्व रूप धमं के 
द्वारा गोत्व और अश्वत्व जाति को सादुश्य धर्म से ;ुक्त मानना चाहिए, 'वू कि 
यह सादुश्य रूप धम सात पदार्थों मे अन्तभू त नही है, भ्रत प्रष्टम पदार्थ के 
रूप में सादुह्य को स्वंकार करना चाहिये । 


इस आशका का समाधान भी न्यायश्षास्त्र के श्राचार्यों ने तकंपूर्ण 
दिया है उनका कथन है कि सादृश्य स्वय में कुछ न होकर एक पदार्थ का 
प्रन्य पदार्थ से भिन्‍न होते हुए भी उस में विद्यमान ग्रनेक धर्मों से मुक्स 
होना है। ये धर्म कभी जाति रूप हो सकते है और कभी गुणा था कम रूप, 
अत सादृष्य को पृथक्‌ पदार्थ न मानकर सामान्य, गुण श्रौर कर्म में ही 
अन्तभू त मानना चाहिए । 


स्पायशास्त्र के कुछ नर्व।न आ्राचाय सादृश्य को ग्रातरिक्त पदार्थ स्वीकार 


। 
। 
। 


शवाथ विसतों १६ 


करते हुए भी सात पदार्थों से प्रतिरिक्न उतहे परेगणन की आवश्यकता नहीं 
समभते, उनका कथन है साक्षात्‌ अयवा परम्यरता तत्व-ज्ञान के उपयोगी 
चदार्थों का ही णरिगणान यहां धावशइयक है, एव साइुश्य तत्व-ज्ञान में किसी 
प्रकार भी सहायक नही है भ्रत उसके पारिगशान की ग्रावश््यकता नहीं है ।' 


न्याय शास्त्र मे (वंशेषिक दर्शन मे) द्रव्य नौ माने गये हें -(१) पृथ्वी 
(२) जल (३) अ्रग्नि (४) वायु (५) भाकाश (६) काल (७) दिशा 
(८) प्रात्मा और (€) मन । 

वैशेषिक दशन से उत्तर कालीन न्याय शास्त्र * स्वोकृत द्रव्यो को वेदान्स 
ने माया के अध्यास के रूफ मे, साख्य ने प्रथम पाँच को पाँच महाभूतों के 
रूप मे प्रात्मा को पुरुष के रूप मे तथा अ्रन्तिम द्रव्य मन को इन्द्रिय के रूप 
में स्वीकार किया था। काल और दिशा का साख्य मे कोई उल्लेख नही हुआ 
है | बौद्ध दर्शन में ब्रू कि प्रतीयमान विश्व को शून्य प्रथवा विज्ञान रूप में 
स्वीकार किया गया है, श्रत उसमे इनके विवेचन की श्रावश्ककता नहीं 
समक्ी गगी । चार्वाक ने पृथ्वी जल अप्न एवं वायु को द्रव्य के रूप मे न 
मानकर पदार्थ के रूप मे ही स्वीकार किया था। श्रथवा यो कहा जाए कि 
झन्य भारतीय दर्शनों में रृएटभेर के का एग द्ओो के गा (गन की प्रावश्यकता 
नहीं समभीो गयी । 


द्रन्यों का परिगणन करते हुए भारतीय नेंयायिको ने द्रव्य के तोन लक्षण 
दिये है । प्रथन लक्षण है 'द्रव्यत्व जाति से युक्त होना' ।' यह लक्षण केवल 
शाब्दिक है,साथ ही इस लक्षण के लिये द्रव्य जाति की सिद्धि भी श्रावश्यक 
है। सिद्धान्त चन्द्रिकाकार के भ्रनुसार द्रव्यत्व जाति की सिद्धि निम्नलिखित 
झनुमान द्वारा होतो है प्रत्येक समवा,य कारण किसी धर्म विशेष से 
युक्त रहता है, श्रतः रूप झ्रादि गुणों का समवायिका रण द्रव्य भी धर्म विशेष 
से युबत है यह धर्म ही बन्यत्व जाति है, इस श्रनुमान से पूर्व भी दो बातों 
का सिद्ध होना श्ावदयक है प्रथम द्रव्य का समवायिकारण होना, दूसरे 
प्रत्येक समवायिका रग्य का धर्म युक्त होना । अत उपयुक्त सापेक्ष लक्षण को 
छोड कर तकंदीपिका में 'गुणवान्‌ होना' द्रव्य का लक्षण माना यया है।' 
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२३० भारतीय स्याय-शास्त्र : एक श्रध्यप्न 


इस लक्ष झा पर विचार करने से पूर्व 'लक्षरा' की परिभाषा पर विचार कछ 
लेना चाहिए। '्रव्याप्ति भ्रतिव्याप्ति श्लौर प्रसम्भव दोषों से रहित परिभाषा 
फो लक्षण कहते है ।' प्रव्याप्ति का अर्थ है 'सम्पूर्ा लक्ष्य के किसी एक भाग 
में लकक्षणा का न पहुंचना, ।' भतिव्याप्ति का तात्पय है 'सम्पूर्ण लक्ष्य भे 
विद्यमान होकर लक्ष्य से प्रतिरिक्त स्थल मे भी लक्ष एा का सगत होना," 
तथा भ्रसम्भव का भ्र्थ है 'सम्पूर्ण लक्ष्य मात्र में भ्र्थात्‌ लक्ष्य के किसी पझ्श 
में भी लक्षण का सगत न होना, ।* दूसरे शब्दों में हम प्रसाधाग्ण धर्म को 
लक्ष णा कह सकते है ।* 

लक्षण को उपयुक्त परिभाषा की पृष्ठभूमि मे जब हम 'गुण युक्त होता 
द्रब्य का लक्षण है' इस लक्ष श॒पर विचार करते हैं तो इसमे भ्रव्याप्ति रूप 
लक्षण दोष दिखाई देता है। क्योकि वेशषक एवं न्याय दर्शन के अनुसार 
हष्य उत्पन्न होकर प्रथम क्षरा मे गुराहीन शौर क्रियाहीन रहता है ।' उस समय 
गुण का प्रभाव होने से द्रव्य मे द्रव्य का लक्षण सगत नहीं होता। इस लक्षण 
की सगति के लिए नैयायिको ने गुण के साथ रहने बाली पत्ताभिन्‍्न जाति 
पर्थात्‌ द्रव्यत्व व्याप्य जाति युक्त होना' ऐसी व्याख्या की है, किन्तु इस 
लक्षण में भी द्रव्यत्व जाति का शब्दत सभावेश न करके प्रकारान्तर से 
उसका ही कथन किया गया है श्रत यह लक्ष णो भी पुन शाब्दिक बन गया है। 

द्रव्यत्व का तीसरा लक्ष शा किसी कार्य का समावायिकारण होना है। 
बहू लक्ष ण स्पष्टीकरण या परिचय के लिए मर्वाधक उपयुक्त प्रर्त.त 
होता है । 

द्रव्य लक्ष णा करते हुए एक भसुविधा स्वभावत. उपस्थिल होती है कि 
खक्षण केवल शाह्दक नहीं होना चाहिए, साथ ही उचित लक्षर् 
पतिव्याप्ति, भब्या प्त भ्रौर प्रसम्भव रूप ज़क्ष रा दोषों से भी प्‌ थंक होना 
झाहिए, भर्थात्‌ लक्षण को प्रत्येक द्ब्यो में ब्याप्त होते हुए भी द्रज्भ 
से सर्वथा भिन्‍व होना चाहिए, जब कि स्थिति यह है कि गुणा यदि द्रम्ध 
के साथ रहने वाले है तो ये द्रव्य के अबयब हुए ओर व्रव्य भवयदी हुप्ना, 
बथा झ्वयव धोर पस्‍्वयवी को परस्पर सर्वथा भिन्‍म कभो महीं माना जा 
सकता । यदि यह कहा जाय कि गुण द्रव्य से तित्य सबद्ध नहीं है तो उनके 
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पदार्थ विभर्स श्रै 


ग्राधार पर द्रव्य का लक्ष ण किया जाना सभव नहीं है। यह भसुविधा प्रत्येक 
काल और प्रत्येक देश के दार्श निको के समक्ष उपस्थित हुई है, सम्भवतः इसी 
लिए इग्लंड के प्रसिद्ध दार्शनिक बकंले (327८9) ने तथा बुद्ध नें द्रव्य जैसे 
किसी तल्व को स्वीकार नहीं किया, कितु यह कोई उचित समाधान नहीं है, 
आंद द्रव्य की स्वीकृति आवश्यक हो | सभवत इस कठनाई से बचने के लिए ही 
बेदान्तियो ने द्रव्य स्थानीय तत्व को स्वीकार तो किया किन्तु उसे 'माया' नाम 
देकर प्रनिवंचनीय बताया । 


द्रव्य नव ही क्‍यों ? 


द्रब्य की परिभाषा करते हुए 'गुणवान्‌ और क्रियावान्‌ होता द्रव्य 
का लक्षण माना गया है । चूंकि द्रव्य का यह लक्षण भ्रन्धकार में भी व्याप्ल 
है ग्रत अन्धकार को दसवा द्रब्य मानना चाहिए। कारण यह है कि 'नीला 
अन्घकार बढता चला आ रहा है' यह प्रतीति सवंसाधा रण को सदा ही होतौ 
है, इस प्रतीति में श्रन्धकार मे नीलरूप की स्वीकृति के कारण गुण 
विद्यमान है तथा “बढ़ता चला श्रा रहा है! इस गति की स्वीकृति के कारण 
क्रिया की मत्ता भी स्वीकृत हो गयी, इस प्रकार भ्रन्धकार भे गुण भौर 
क्रिया के विद्यमान होने से श्रन्धकार को दशम द्रव्य मानना उचित ही नहीं 
आवश्यक भी है । इस भअ्रन्धकार का पृथिवी जल तथा भ्रस्नि में प्रन्तर्भाव 
नहीं कर सकते क्योकि ये तीनो दो इन्द्रियो द्वारा गृहीत होते है जबकि प्रन्ध- 
कार केवल एकेन्द्रियग्राह्म है, इसका ग्रन्तर्भाव वायु श्रादि मे भी सभव नही है 
क्योकि वायु आद सभी नीरूप है एवं अन्धकार नील वर्ण होने के कारण 
रूपवान्‌ है, फलत तमको दशम द्रव्य मानना ही चाहिए। 


इस ग्राशका का समाधान करते हुए नेयायिको ने 'अन्घकार' को भाव 
द्रब्य न मानकर तेज का भ्रभाव स्वीकार किया है । उनका कथन है कि 'तम' 
में नीलरूप नहीं है क्योकि रूप के प्रत्यक्ष के लिए प्रकाश की भश्रपेक्षा होती 
है जबकि प्रकाश की स्थिति में तम समाप्त हो जाता है। तम मे नीलहूप 
तथा चलन क्िप्रा की प्रतीति प्रकाशक दीप आदि की गति से उत्पन्न 
प्रकाशाभाव की आन्त प्रतीत है। इस प्रकार तम तेज का श्रभाव रूप 
है ।' यहा प्रश्न उठ सकता है कि यदि तेज और तमस्‌ परस्पर अभाव रूप 
है तो तसम्‌ को तेज का अभाव न मानकर तेज को ही तमस्‌ का अभाव 
क्यो न स्वीकार किया जाए ? किन्तु इस झ्राशका का समाधान स्पष्ट है कि 
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ब्र भारतीय न्याय शास्त्र : एक पह्रध्यपन 


'तेज को द्रव्य न मानने पर उष्शा स्पर्श का प्राश्नय द्वल्य पृथक्‌ सालना पडेगा ।' 
स्थायकन्दलीकार श्रीधर ने भ्रन्धकार को केवल नीलरूप मात्र माना है भतः 
नीलरूप मात्र होने से वह गुण है, किन्तु ग्राचार्य प्रभाक रके श्नुयायियों ने 
इस तमस्‌ को तेज का श्रभाव नहीं किन्तु तेज के ज्ञान का प्रभाव माना 
है । कुछ दाशनिको ने तमस्‌ को तेज का ग्रभाव मानते हुए भी तमस्‌ को 
तेज के स्थान पर द्रव्य मानने का प्रयत्न किया है किन्तु इस पक्ष का 
समाधान पूर्व ही दिया जा चुका है। इस प्रकार सिद्धान्त रूप से तमस्‌ को 
तेज द्रव्य का भ्रभाव मानना ही सर्वाधिक उपयुक्त है। 
गण 

वशेषिक सूत्रो में (१) रूप (२) रस (३) गन्ध (४) स्पर्श 
(५) सख्या (६) परिमारा (७) पृथकत्व (८) संयोग (६) विभाग 
(१०) परत्व (११) पअ्रपरत्व (१२) बुद्धि (१२) सुख (१४) दुख 
(१५) इच्छा (१६) द्वेष (१७) प्रयत्न ये सत्रह गुण मान गये थे, 
किन्तु प्रशस्तपाद ने (१) गुरुत्व (२) द्रवत्व (३) स्नेह (४) सरकार 
(५) धर्म (६) प्रधर्म तथा (७) शब्द इन सात गुणों को और जोड़ 
दिया एवं सरू्या चौबीस कर दी, साथ हो इस बढ़ी हुई संख्या कस 
बज छाब्द द्वारा सूत्रकार अभिमत भी सिद्ध किया ।' तक दीपिका के 
झनुसार “गुणत्व जाति से युक्त, श्रथवा द्रव्य श्लौर कर्म से भिन्‍न जाति 
युक्त पदार्थ को गृण कहा जाता है । जाति युवत पदार्थ केवल तीन है 
ब्रद्य गुण ओर कर्म । इस प्रकार द्रव्य और कर्म से मिन्‍न जाति वाला पदार्थ 
केवल गुण ही है। इसे ही दूमरे छब्दों मे 'द्रब्य से भिन्न स्थिर पदार्थ 
मे रहने वाली जाति से युक्त गुण है' कह सकते है| वेशेषिक के अनुसार 
कर्म केवल पाच क्षणों तक ही स्थिर रहता है ग्रत वह अस्थिर पदार्थ है । 
स्थिर पदार्थ केवल दो रहे द्रव्य और गुर । इस प्रकार द्रव्य भिन्‍न नित्य 
द्रव्य मे रहने बालों गुशत्व जात है उससे युक्त गूगा ही है, अत यह लक्षण 
अनुचित नही है। इस लक्षशा भे द्रव्य अवर्ति' विशेपरा द्वारा द्रव्यत्व और सत्ता 
दोनो को पृथक किया गया है। विश्वनाथ ने 'द्रव्य श्राश्वित होते हुए गृण और 
क्रिया-हीन होना' गुण का लक्षण किया है ।' किन्तु इस लक्षण का तीनो 
दोषों से रहित नहीं कहा जा सकता । कारणा कि द्रव्यत्व जाति स्वय गुण 
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भदार्थ विमर्श रह 


झौर क्रिया से हीन है साथ ही द्वव्याश्रित भी है ब्रत: श्रतिव्याप्ति दोष 
उपस्थित होगा । ऐसा प्रतीत होता है कि विश्वनाथ ने यह कथन लक्षण 
करने की दृष्टि से न करके गुणों के कथन का उपक्रम करते हुए किया 
है इसीलिए उन्हें कहना भी पडा कि द्रव्याश्रितत्व लक्षण नहीहै' ।' कणाद 
मे 'द्रव्य में श्राश्चित रहने वाला, गुणा रहित तथा सयोग और घिभाग के प्रति 
निरपेक्ष कारण गुण है' ऐसी गुण को परिभाषा दी है ।* 


इस प्रकार गुण द्रव्य से पृथक पदार्थ है। द्रव्य स्थिर पदार्थ है जो कि 
किन्‍्ही धर्मों (विशेषताओं (१०७।४४८४) का आश्रय है, यह निश्चय ही गुणों 
से भिन्‍न है, क्योकि गुण मे गुणा नहीं रह सकत, यह किसी पर श्राश्चित 
नही है, जबकि गुणा और कर्म दोनों ही धर्म है ग्रतएवं ग्रन्य पर आ्राश्वित भी 
हैं। इनमे से कर्म पञच क्षणावस्थायी धर्म है । कर्म भी जब स्थिर रूप से 
रहे तो उसे गुणा कहा जा सकेगा | जेसे हाथ पैर आदि का चलना प्नित्य धर्मे 
होने से कर्म है, किन्तु वही गति पृथिवी आदि ग्रहों में गुण के रूप मे रिथत 
है, क्योकि वह नित्य कर्म है। इसी प्रकार उप्णस्पर्श,जो एक गुण है, द्रव्य की 
गति (कर्म )से उत्पन्न होता है, जबकि गुरुत्व गुण के कारण पतन (श्रवक्षेपण ) 
रूप कर्म की उत्पत्ति होती है, इस प्रकार गुण कर्म का जनक है और कर्म 
गुणा का, फलत “गुण और कर्म दोनों ही वशिप्टूय ((१७७॥/५) है, श्रत एक 
है! यह कथन अ्रनुचित न होगा । दोनों मे भ्रन्तर केवल यह है कि एक स्थिर 
वेशिष्ट्य है और दूसरा भ्रस्थिर । 


इस प्रकार गुणों प्रोर कर्मों के बीच कोई सुदुढ विभाजन रेखा न होने 
के कारण कहना पडता है कि “भारतीय नेयायिक गुणों के सम्बन्ध में 
भ्रधिक गम्भीर चिन्तन कर सके है, इसमे सन्देह है ।' साथ ही यह भी निरचय 
पूवंक कहा जा सकता है कि "कर्म के सम्बन्ध में ग्रधिक गहराई तक नहीं 
पहुच सके है । 
इसमे सन्देह नहीं कि गुण पदार्थ को स्वीकार करने मे श्राधार बहुत ही 
सुदृढ़ है किन्तु जहा तक चोबीस विभागों का प्रश्न है प्रत्येक की उपयोगिता 
सिद्ध नही की जा सकती । 
जैसा कि गुण विवेचन के प्रारम्भ मे कहा जा चुका है कि महर्षि कशाद 
ने केवल १७ सत्रह गुणों का ही परिगणन किया था । व्यास्याकारों ने 
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इसमें सात प्लोर जोड़ दिये । उपस्कार के लेखक शकर मिश्र ने लिखा है 
कि सूत्रकार ने झत्यन्त प्रसिद्ध होते के कारण परवर्ती श्राचार्यों द्वारा परि- 
गणित गुणो का शब्दत उल्लेख न कर “च' शब्द के द्वारा उनका सकेत किया 
है' जो भी हो इस वृद्धि की गुझ्जाइस वहा श्रवश्य है । उत्तरवर्त्ती नैयायिकों 
ने परत्व, अपरत्व भर पृथवत्व को कम करते हुए इक्कीस गुरा सिद्ध किये हैं । 
उन्होंने लिखा है कि परत्व तथा अपरत्व भी ज्येष्ठत्व, कनिष्ठत्व एवं सन्ति- 
कृष्टत्व की भाति ग्रनावध्यक है, पृथक्त्व केवल भन्योन्याभाव ही है। कुछ 
विद्वानों ने लघुत्व, मृद॒त्व, कटिनत्व तथा झालरय को भी गुणा मान कर गुख्ो 
की सख्या २८ करने का प्रयत्न किया है, किन्तु लघुत्व केवल गुरुत्व का 
झभाव है। मृदुत्व तथा कठिनत्व विलक्षण सयोग से भिन्‍न नही है । इसी प्रकार 
झालस्य भी प्रयत्न का अभाव मात्र है। 


कुछ विद्वानों ने श्रधर्म को धर्म का प्रभाव सिद्ध करने का उपक्रम किया 
है, किन्तु वस्तुत श्रधर्म धर्म का अभाव नही है । इसे विरुद्धधर्म श्र थवा श्रनुचित 
या निषिद्ध धर्म कहा जा सकता है। जैसे उत्तम कर्म का श्रभाव बुरे कर्म नहीं 
है, वह तो पझ्रकर्म भी हो सकता है जो कि श्रच्छे ग्रोर दुरे दोनो प्रकार 
के कर्मों का भ्रभाव है। इसी प्रकार सयोग-विभाग, परतत्व-ग्रपरत्व, तथा 
सुख-दुख एक दूसरें के भ्रभाव रूप न होकर भिन्‍त स्वरूप वाले ही है । धर्म 
झौर भ्रधर्म दोनो के स्थान पर 'प्रदुष्ट' शब्द अवश्य रखा जा सकता है। 


गुणों मे गुरुत्व शब्द द्वारा दो भावों की अभिव्यक्ति की गयी है भार 
('ैशह३ौ) तथा भाराधिक्य (]28५॥25$) , किन्तु लघुत्व इन दोनो 
मे से केवल भाराधिकय का प्रतियोगी है। वस्तुत लघुत्व (]42॥072$8) 
तथा भाराधिक्य ([64ए॥25$) दोनो हो भार के भेद है। इसी प्रकार 
द्रवत्व, कठिनत्व तथा मृदुत्व तीनो ही सयोग के विविध प्रकार है। झलस्‍स्य 
को प्रयत्न के श्रभाव श्रथवा स्थितिस्थापक (सस्कार) में समाहित माना 
जा सकता है . 


गुणो का वर्गीकरण नित्य-अनित्य, सामान्‍्य-विशेष तथा एकेन्द्रियग्राह्म 
एवं अ्रतीन्द्रियग्राह्म के रूप मे किया जाता है। 


यद्यपि पूर्व पृष्ठो में स्थिर या नित्य धर्मों को गुण तथा भ्रस्थिर या 
झनित्य धर्मों को कर्म कहा गया है, तथा गुण धर्म रूप ही हैं भ्रत श्रनित्य- 
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गुण शब्द में कम के साथ भ्रम हो सकता है, भ्रत: इस प्रसग में स्मरण रखना 
चाहिए कि यहा नित्य गुण शब्द का प्रयोग नित्य द्रव्य में श्राश्रित गुण' तथा 
अनित्य गुण शब्द का प्रयोग 'झनित्य द्रव्य मे झ्ाश्चित गुण ' भ्र्थ मे किया गया है। 
पृथ्वी जल भ्रग्नि वायु ये चार द्रव्य कार्यावस्‍्था मे अ्नित्य है श्रत इनमे 
विद्यमान गुणा भी अनित्य होगे, तथा परमागुरूप कारणास्था मे ये द्रव्य 
नित्य है, भ्रत इनमे ग्राश्चित गुण भी नित्य होगे। 


विश्वनाथ के प्रनुसार वायु में स्पर्श सख्या परिमाणा, पृथक्त्व, सयोग, 
विभाग, परत्व, श्रपरत्व तथा वेग (सस्कार) ये नौ गुण है।' तेज (भ्रग्नि) 
में स्पर्श आरादि उपयुक्त श्राठ गुण तथा रूप, द्ववत्व श्रौर वेग नामक सस्कार 
ये ग्यारह गुण है। जल मे तेज मे विद्यमान उपयुक्त गुणो के साथ गुरुत्व 
रस और स्नेह ये चौदह गुणा रहते है ।' पृथ्वी मे स्नेह के झ्तिरिक्त तेजगत 
समस्त गुण एवं गनन्‍्ध विद्यमान है ।* वायु श्रादि मे विद्यमान ये गुण यथावसर 
नित्य अथवा अनित्य है। झाकाश झादि शेष द्रव्य ध्वु कि नित्य है श्रत उनमे 
विद्यमान गुण भो नित्य है| झ्ात्मा मे बुद्धि, सुक्ष, दुख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, 
सखूया, पॉरमाण, पृथक्त्व, सयोग, विभाग, भावना (सस्कार), धर्म और प्रधर्म 
ये चोदह गुण है ।' काल श्ौर दिशा में सख्या, परिणाम, पुथवत्व, सयोग झौर 
विभाग ये पाच-पाच गुण है । आकाश मे इन पाच गुणों के भतिरिक्त शब्द 
गुण और अधिक है ।” ईश्वर मे सख्या, परिमाण, सयोग, विभाग, पृथक्त्व, 
बुद्धि, इच्छा और प्रयत्न ये आठ गुणा है । मन में परत्व, अपरत्व, सख्या, 
परिमाण, सयोग, विभाग, परत्व तथा वेग (सस्कार) ये भाठ गुण है।* 
सामान्यगुण 

गुणो का दूसरे प्रकार का वर्गीकरण सामान्य श्रौर विशेष रूप मे किया 
जाता है। विश्वनाथ के श्रनुसार सख्या, परिमाण, पृथक्त्व, सयोग, विभाग, 


प्रत्व, अपरत्व, असासिद्धिक (नैमित्तिक), द्ववत्व, गूरुत्व तथा वेग (सस्कार ) 
ये साम्रान्यगुण कहे जाते है।'” 


विशेषगुण 


बुद्धि, सुख, दुख, इच्छा, द्वंष, प्रयत्न, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, स्नेह, 
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सांसिद्धिक द्रवत्व, धमं, भ्रधमं, भावना (सस्कार) तथा इान्द ये विशेषगुण 
कहे जाते है ।' 


गुणों का तृतीय प्रकार का वर्गीकरण एकेन्द्रिय ग्राह्म, द्वीनिद्रिय ग्राह्म तथा 
प्रतीन्द्रिय तीन वर्गों में किया गया है। विश्वनाथ के अनुसार सख्या, परिमाण, 
पृथक्त्व, सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रवत्व, स्नेह इन गुणो का ग्रहण दो 
इन्द्रियों द्वारा, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श तथा शब्दों का ग्रहण एक-एक इन्द्रियो 
द्वारा होता है तथा गुरुत्व, धर्म, अ्रधर्म एवं भावना (संस्कार) 
झतीन्द्रिय है ।' 

कर्म 

करणाद के अनुसार कर्म के पाच प्रकार है --उत्क्षेपण, अवक्षेपण, 
झाकुज्चन, प्रसारण और गमन ।' कणाद के इस विभाजन को ही परवर्त्ती 
श्राचारयों ने स्वीकार किया है। घृ कि भ्रमण, रेचन, स्यन्दन, ऊध्वेज्वलन, 
तथा तियंग्गमन अ्रादि भी कर्म के प्रकार है, जिन्हें गमन के श्रन्तर्गत समाहित 
किया जाता है, अत कर्म के इस विभाजन का अधिक उचित नहीं कहा जा 
सकता । नीलकण्ठ के अनुसार इस प्रसंग मे महधि की इच्छा का ही समादर 
करते हुए पाच विभाग ही करने चाहिए । हम कर्म का वास्तविक विभाजन 
तीन भागों मे कर सकते है -- (१) ऊध्वे या ग्रधोगमत, (२) पाइवंगमन 
(३) तियंग्गमन । इस उचित विभाजन को छोडकर ऋषि ने पाच विभाग 
क्यो किये है इसका उत्तर अब नक प्राप्त है । 


कणाद के श्रतुसार कर्म उसे कहा जाता है जो 'एक द्रव्य मे रहता हो, 
किन्तु गुणा न हो तथा सयोग एवं विभाग के प्रति साक्षात्‌ कारण भी हो ।" 
लक्षण के पूर्वार्ष विशेषण द्वारा कर्म को द्रव्य तथा संयोग आरादि से 
पृथक्‌ किया गया है तथा शेष उत्तराध विशेषणा रूप श्रश कर्म का परिचायक 
तत्व है । तर्क दीपिका से इसे हो 'सयोग के प्रति भ्रसमवायिकारणा, शब्द 
द्वारा लक्षित कराया गया है।' वेशषिक सूत्र के टीकाकार शकर मिश्र 
ने कर्म के कुछ ग्रन्य लक्षण भी प्रस्तुत किये है इन लक्षणों में भाषान्तर से 





१. बही ६०-६१ २ वही ६२-६४ 
३. वेशेषिक सूत्र १ १ ७ ४ तकंदीपिका प्रकाश 
४. वेशेषिक सूत्र १ १ १७ ६ तकंदीपिका पृ० १६ 


पदाय विभरा २७ 


'नित्य पदार्थ में न रहने वाली तथा सत्ता को साक्षाद न्याप्य जाति से 
मुक्त को ही कर्म कहा गया है।' यहा शब्दान्तर से कमंत्व जाति से 
विशिष्ट पदार्थ को कर्म माना गया है, क्योकि परसामान्य 'सत्ता' साक्षाद्‌ द्रव्य 
गुण ओर कम में रहती है। कर्म से भिन्‍न द्रव्य तथा उनमे विद्यमान गुण नित्य 
भी है ग्रत उन द्रव्यों एवं गुणों में विद्यमान द्रव्यत्व और गुरत्व से भिन्‍न 
कमंत्व जाति ही शेष रह जाती है । इस प्रकार उक्त लक्षण मे प्रकारान्तर 
से कमंत्व जाति विशिष्ट को ही कर्म कहा गया है। कर्मत्व जाति विशिष्ट को 
कम कहते हुए किया गया यह लक्षण परिचायक की अपेक्षा शाब्दिक ही 
ग्रधिक है । 


सामान्य 


सूत्रकार कणाद ने सामान्य का कोई स्पष्ट लक्षण नहीं दिया था । 
प्राचाय॑ प्रशस्तपाद के अनुसार “अनुवृत्ति प्रत्यय भ्रर्यात्‌ श्रनेक मे एकत्व बुद्धि 
के हेतुको सामान्य कहते है!।' तकंसग्रहकार अन्नभट्ट ने नित्य तथा एक 
होते हुए अनेक में विद्यमान धर्म को सामान्य कहा है ।' इस लक्षण में तीन 
खण्ड है नित्य होना, एक होना तथा ग्रनेक में विद्यमान होना। दित्व ग्रादि 
सख्या एक होती है साथ ही अनेक में विद्यमान भी रहती है किन्तु वह नित्य 
नहीं है। परमाणु नित्य तथा अनेक में विद्यमान है किस्तु वे एक नहीं 
श्रत्यन्ताभाव नित्य और एक होकर भी अनेकानुगत नहीं होता, अतः इन 
सबको सामान्य नहीं कह सकते । इस लक्षण में श्रनेक मे विद्यमान रहने का 
श्र है समवाय सम्बन्ध से अनेक में वत्तमान रहना । 


वेलेण्टाइन (39|]49॥6) भ्रादि पाश्चात्य दार्गनिकों ने सामान्य के 
स्थान पर जीनस ((9८70७$) शब्द का व्यवहार किया है, किन्तु जीनस का 
तात्पय सामान्य को भाति केवल श्रवच्छेदक धर्म से ही न होकर विशेष की भाति 
व्यावतंक या व्यवच्छेदक घमं से भी है । वस्तुत दोनो धर्मों (अवच्छेदक तथा 
व्यावर्तक धर्मों) मे कोई विशेष अ्रन्तर भी नहीं है। क्योकि अपर सामान्य 
अभ्रवच्छेदक या अनुगत धर्म के रूप में जहा अनेक पदार्थों मे एकत्व बुद्धि का 
हेतु होता है वही भिन्‍न अनेक पदार्थों में भेद बुद्धि का कारण भो। उदा- 
हरणार्थ गं।त्व जाति जहा अनेक वर्ण एंव अनेक आयु की गौ मे श्रनुगत बुद्धि 
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को उत्पन्त करती है, वही गो भिन्‍न अश्व-बडवा, महिषी झादि से भेद बुद्धि 
को भी उत्पन्त करती है। हा परसामास्य प्रवश्य ही व्यवच्छेद बुद्धि का 
हेतु नहीं है उससे केवल प्रनुगत बुद्धि ही उत्पन्न होती है, जैसे कि विशेष द्वारा 
केवल व्यवच्छेद बुद्धि ही उत्पन्त होती है। इसलिए सामान्य और विशेष को 
दो पदार्थ न मानकर यदि एक पदाय॑ माना जाता तथा सामान्य के तीन भेद 
(१) परसामान्य, (२) परापरसामान्य (३) प्रपरसामान्य किये जाते तो 
बेलेण्टाइन (34]])877/96) का जीनस ((८॥75) शब्द अधिक सामान्तर 
पडता । सूत्रकार कणाद को भी सम्भवत यही अ्रमिप्रेत था, इसीलिए 
उन्होंने सामान्य और विशेष को बुद्धि सापेक्ष्य बताया था ।' वस्तुत किसी 
धर्म के सामान्य होते के लिए उत्तर काल में जिन प्रतिबन्धों का प्रयोग किया 
गया है उसके कारण सामान्य झ्लौर विशेष के पृथक-पृथक्‌ उपादान और 
लक्षण की श्रावश्यकता हुई । इसी कारण पीछे श्राकर सामान्य शब्द का 
ग्रथ सीमित हो गया । सामान्य का पर और अपर रूप मे विभाजन भी इसी 
सीमित प्र्थ के कारण ही किया गया है । 


भागे चलकर सामान्य को पुन दो खण्डो में विभाजित किया गया है 
(१) प्रखण्ड सामान्य (२) सखण्ड सामान्य । अखण्ड सामान्य पदार्थ से 
साक्षात्‌ सबद्ध होता है, इसे जाति भी कहते है । सखण्ड सामान्य का पदार्थ 
से परम्परया सम्बन्ध होता है, इसका दूसरा नाम उपाधि है ।' जैसे द्रव्यत्व 
झौर कर्मत्व द्रव्य और कम से साक्षात्‌ सम्बद्ध है, अ्रत इन्हें जाति कहा 
जाता है । सखण्ड या परम्परया सम्बद्ध धर्म वस्तु के वास्तविक धर्म नहीं 
होते कितु भ्रपेक्षावश माने जाते है, जैसे दण्डित्व प्रमेयत्व । यहा दण्ड 
सयोग की प्रपेक्षा से ही दण्डित्व कहा गया है, दण्ड सयोग हटते 
ही दण्डित्व धर्म भी हट जाएगा, इसीलिए इसे परम्परया सबद्ध कहा जाता 
है। पदार्थगत प्रत्येक धर्मविशेष को जाति नही माना जाता । उदाहरणार्ष 
अन्धापन (भन्धत्व) भ्रादि जाति नही है । इसी प्रकार यदि एकत्र हुए कुछ 
मनुष्यों के एक समूह को हम राष्ट्रियता, भाषा, शारीरिकगठन, वर्ण (रग), 
बुद्धि, शिक्षा, चारित्रिक विकास आदि के आधार पर विभाजित करने का प्रयत्त 
करे तो प्रत्येक दृष्टि से बने वर्गों मे समान व्यक्ति नहीं रह सकते । एक 
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अ्ष्ित राष्ट्रिा के कारशा कुछ व्यक्तियों के साथ एक वर्ग मे श्ाता है, 
किन्तु वही व्यक्ति भाषा के आधार पर श्रन्य व्यक्तियों के साथ प्रन्य वर्ग में 
रहता है। इन्ही व्यक्तियों के शिक्षा और चरित्र के झ्राधार पर पग्रलग-झलग 
बं्गे बनेंगे । इन वर्गों के विभाजन में हम जिन सामान्य धर्मों को प्राधार 
बनाएंगे वे जाति नही कहे जा सकते । 


झ्राचायं उदयन के अ्रनुसार किसी धर्म के जाति मानने में निम्नलिखित 
बातो का श्रभाव होना श्रावश्यक है -- 

१-व्यक्तित प्रभेद-- जो धर्म केवल एक ही व्यक्ति मे हैं उसे जाति नहीं कह 
सकते . जैसे आकाश मे विद्यमान झाकाझत्व ।'* 


२-ठुल्यत्व -- तुल्यधर्मं जाति नही कहे जा सकते । जैसे घटत्व और कल- 
दत्व शब्दवाच्य समान धर्म को अभिधान भेद झलग झ्लग जाति नही माना 
जाएगा, क्योकि दोनों धर्म स्वंथा तुल्य है।' 


३-सकर--कुछ पदार्थों को यदि शिन्‍न भिन्‍न दृष्टिकोश से दो दो वर्गों में 
विभाजित करे जिनमे कुछ तो दोनो प्रकार के वर्ग मे साथ साथ रहे किन्तु कुछ 
प्रथम प्र कार के विभाजन में कुछ पदार्थों या द्रव्यो के साथ रहते हुए दूसरे प्र कार 
के विभाजन मे अन्य पदार्थों या (द्रन्यो) के साथ रहे तो ऐसे विभाजन मे 
विद्यमान झाधार भूत धर्म को सकर धर्म कहते है । जैसे पृथ्वी जल प्रग्नि वासु 
प्राकाश झ्ौर मन इन द्रव्यो को भूत शोर प्रभूत के रूप मे विभाजन करने पर 
पृथ्वी, जल, भग्नि, वायु, प्राकाश “भूत' बगे में तथा मनस्‌ 'अभूत' वर्ग मे श्राएगा 
पुन इन्हे ही मूर्त्त भ्रमूत्त के रूप मे विभाजित करे तो पृथ्वी जल अश्रग्नि वायु 
भ्रौर मन 'मूत्त' कहाए गे एवं झाकाश '“अमूत्त ” | छू कि मन भौर झाकाश एक 
बार एक वर्ग मे रहते है, किन्तु पुनविभाजन मे भ्रन्य सब द्रव्य तो साथ रहते 
हैं किन्तु मे दोनो क्रश भूत औौर श्रमूत्त नहीं बन पाते, पध्रत भूतत्व भौर 
भूर्तत्व को सकर धर्म होने के कारण जाति नही माता जाएगा । 

४-प्रमवस्था: जाति में कल्पित धर्म को भो जाति नही मानते, क्योकि 
जाति मे जाति स्वीकार करने पर प्रत्येक जातियो में जात्यन्तर स्वीकार करने 


पर जातियो की कल्पना का अन्त ही न हो सकेगा, जैसे प्रब्यत्न जाति में 
दव्यत्वत्व भ्रादि जातियो की कल्पना नहीं की जाती ।" 
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४-रूपहानि.-किन्ही विशेष युक्तियों के द्वारा जहा जाति को अनावश्यक 
मानकर उसका निषेध किया गया है वहा विद्यमान धर्म को जाति नहीं माना 
जाता, जैसे विशेषज्व घ्॒म, चू कि विशेषत्व व्यावत्तेक श्रर्थात्‌ व्यवच्छेदक धर्म 
है श्रनुगत प्रतीति का हेतु धर्म नही, भ्रत प्रनन्‍्त विशेषों मे विद्यमात होने पर 
भी विशेषत्व धर्म को जाति नही माता जाता । 


€-प्रसम्धध-जिस धमं का व्यक्ति से सम्बन्ध करने के लिये कोई सम्बन्ध ही 
न हो वह कल्पित धर्म जाति नहीं माना जा सकता, जैसे समवायत्व । समवाय 
यह सम्बन्ध है जिस सस्वन्ध से कोई जाति या धर्म द्रव्य भ्रथवा गुण ग्रादि में 
रहता है | यदि समवायत्व को धर्म या जाति माने तो उसे समवाय में रहना 
चाहिए। श्रव प्रदन यह होता है कि समवायत्व समवाय मे किस सम्बन्ध से रहेगा, 
उसके लिए श्रतिरिक्त समवाय सम्बन्ध मानना ग्रावश्यक होगा, भ्रत सम्बन्ध 
के श्रभाव मे समवाय में कल्पित समवायत्व घर्म जाति नहीं माना जा सकता ।* 

इस प्रकार हम कह सकते है कि द्रव्य, गुण, कर्म इन तीन पदार्थों मे 
विद्यमान धर्म द्रव्यत्व॒त्था गुणत्व कमंत्व तो जाति है भेष सामान्य विशेष 
शोर स्‍ह्भाव में विद्यमान धर्मों को जाति नहीं कहा जा सकता । 

विशेष 

विशेष पदार्थ को प्रपर सामान्य से पृथक करने के का रख प्रन्स्यविशेष 
भी कहा जाता है। यह एक धर्म विशेष है जो जाति से भिन्‍न है, तथा प्रत्येक 
नित्य द्रव्य (पृथ्वी, जल, भरग्नि, वायु के परमाशुओ्रो तथा भ्राकाश झ्ादि पाच 
द्रब्यों में विद्यमान रहता है विशेष का कार्य जाति के श्रनुगत प्रतीति काये 
से सवंधा विपरीत व्याव॒त्ति (भेद) शान को उत्पन्न करना है। दस प्रकार यह 
प्रत्येक परमार! या भाकाश झादि में परस्पर भेद ज्ञान का कारण है। इसके 
साथ ही बिशेष को 'स्वतोब्यावतंक' भ्र्थात्‌ स्‍्वय विशेष को भी सबसे भिन्‍न 
करने बाला कहा गया है ।' इस प्रकार विशेष पदार्थ के दो कार्य हुए नित्य 
द्रव्य भें व्यावृत्ति बुद्धि उत्पन्न करना, तथा विशेष में परस्पर व्यावृत्ति बुद्धि का 
कारर होना । विशेष मे यदि यह द्वितीय विद्येषता न मार्न। जाय तो 
विद्येष को परस्पर भिन्‍न बताने के लिए विश्ेषान्तर की या पदार्थास्तर करो 
कल्पना श्रावश्यक होगी । 
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सिद्धान्त चन्द्रिका मे विदोष पदार्थ को मानने की झ्ावश्यकत बताते हुए 
कहा गया है कि घट झादि पदार्थों को पट आदि पदार्थों से भिन्‍न मानने के 
लिए जिस प्रकार घटादि मे कपाल शभ्रादि की समवाय सम्बन्ध से विद्यमानता 
है उसी प्रकार परमाणु भआादि मे परस्पर भेदक कोई अन्य तत्व नही है अत. 
विवश होकर विशेष पदार्थ का श्राश्रय लेता ही होगा ।' 


विशेष की कल्पना वेशेषिकों का निज श्राविष्कार है। यद्यपि कणाद ने 
मूल सूत्र मे विशेष को पूर्णतया स्पष्ट नहीं किया था, किन्तु सामान्य को विशेष 
से भिन्‍न बताते हुए 'भ्रन्त्य विशेषों से भिन्‍न कहा था, भ्रर्थात्‌ कोई धर्म 
यदि ग्नुगत प्रतीति का कारण रहता है तो उसे सामान्य कहा जाता है, और 
जो धर्म अन्त्य परमाणु का धर्म होने से अनुगत प्रतीति का हेतु न बन कर 
व्यावत्तक या भेदक हो तो उसे विजेष कहा जाता है। वंशेषिक से सह- 
मत परवर्त्ती नेयायिकों ने भी इसे इसी रूप मे स्वीकार किया है। विशेष को 
स्वीकार करने के लिए उनकी युक्ति का उल्लेख ऊपर की पक्तियों में किया 
जा चुका है। अ्रब यहा प्रश्न यह उपस्थित होता है कि यदि परमाराुओ मे 
परस्पर भेद (व्यावत्तंन) के लिए ही विशेष पदार्थ को स्वीकार करने की 
आवश्यकता है तो विशेष को स्वतन्त्र पदार्थ न मान कर परमाणुझ्रो में ही यह 
व्यावत्तक (भेदक) धर्म क्यो न स्वीकार कर लिया जाए ? इस शका 
का समाधान प्रशस्तपाद ने इस रूप मे दिया है कि परमाणुओ में चू कि गन्य 
श्रनेक धर्म है श्रत उसमे यह धर्म नहीं माना जा सकता, जबकि श्वमास में 
अशुचित्व और दोप मे प्रकाशकत्व के समान विशेष में व्याक्तंकत्व (स्वत्तो 
व्यावत्तंकत्व) धर्म ही श्रन्यतम होने से उसके मानमे में कोई झ्ापत्ति नहीं 
हो सती १ 


समवाय 


समवाय एक सबंध है जो काय॑ श्रौर कारण, द्रब्य और गुण, क्रिया 
भोर क्रियावानू, जाति और व्यक्ति तथा विशेष और नित्यद्र-्य के बीच रहा 
करता है । सूत्रकार ने यद्यपि समवाय के सम्बन्ध में केवल इतना ही कहा 
था कि 'काय में कारण जिससे रहता है वहू समवाय है' किन्तु भाष्यकार 
प्रशस्त पाद ने इसे स्पष्ट करते हुए कहा है कि 'अ्रपुतांसद्ध भ्राधार आषेय 
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३२ भारतोय स्याय-शास्त्र : एक झ्ध्मवन 


भाव से भ्रवस्थित द्रव्य गुश कर्म सामान्य और विशेष पदार्थों का कार्य कारण 
भाव होने पर भ्रथवा कार्य कारण भाव के अभाव मे भो 'इसमे यह है 
इस ज्ञान कॉ कारण भूत सम्बन्ध समवाय है ।' श्रन्न भट्ट ने 
समवाय को परिभाषा करते हुए लिखा है कि “नित्य सबध को समयाव 
कहते है! ।' यह सम्बन्ध उन दो वस्तुओं के बीच होता है जो कभी पृथक्‌ 
नही हो सकते जेसे अवयव-प्रवयवी, गुण-मुणी, क्रिया-क्रियावान्‌ जाति 
व्यक्ति तथा विशेष और नित्य द्रव्य ! समवाय नित्य सम्बन्ध है, जबकि सयोग 
सम्बन्ध, जो क गुण है, भनित्य भम्बन्ध है । प्रयुतसिद्ध वे पदार्थ कहे 
जाते है जो पृथक नही रह सकते भ्रपितु एक दूसरे पर आश्चित है । जैसे घट 
एवं कपाल, या घट एवं धटगुण । अयुत शब्द का व्युत्पत्ति लब्ध ग्रथं भी 
यही है कि 'जो न तो सयुकत सिद्ध किये जा सके और न विभाजित” । इस 
प्रकार के केवल पाच युग्म है जिन्हें ऊपर की पक्तियों में गिनाया जा 
चुका है । 


समवाय पदार्थ और उसका नित्यत्व अन्य 'भाव' पदार्थों की भाति हा 
नेया।यको ने तक॑ के श्राधार पर सिद्ध किया है। उनका तर्क है कि जेसे “इस 
कुण्डी मे दही है! 'इस घर मे मनुष्य है' यह ज्ञान दही और कुण्डी, घर श्रोर 
मनुष्य के बीच सम्बन्ध रहने पर ही सभव हो पाता है इसी प्रकार दस द्रव्य 
में गुण कर्म भौर जाति है, इस गुण मे गुशत्व है, इस कर्म मे कर्मत्व है, 
परमाणुझो मे विशेष है यह ज्ञान भी सम्बन्ध के बिना सभव नहीं है। यहु 
सम्बन्ध सयोग नही हो सकता, बयोकि सयोग युतसिद्ध पदार्थों मे ही सम्भव 
है, सयोग के लिए निमित्त के रूप में कर्मान्तर का होना आवदह्ययक है, सयोग के 
साथ विभागान्तर का हाना भी झनावश्यक है प्रत इन स्थलों में सयोग सम्बन्ध 
नहीं माना जा सकता, फनत यह सम्बन्धान्तर ही होगा जिसे यहा समवाय 
कहा गया है। समवाय का नित्यत्व सम्बन्धात्मक है, क्योकि यह सम्बन्ध न तो 
उत्पन्न होता है न विनष्ट ही होता है, जब तक कि बस्तु का ही उत्पत्ति या 
विनाश न हो | व्रव्यादि की उत्पत्ति श्रौर बिनाश के साथ ही सम्बन्ध की 
स्थिति है। प्रत्नमट्ट आदि झ्धिकार वंशेषिक इसे इन्द्रियग्राह्म दो पदार्थों 
के ही सम्बन्ध के छप में स्वीकार नहीं करते, क्योकि अतीन्‍न्द्रिय आकाश 
और शब्द के मध्य भी यही सम्बन्ध रहता है। 


समवाय पदार्थ न्याय बंशेशिक दर्शन का ग्राघार स्तम्भ है, समयाय के 
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ग्राधार पर ही सम्पूर्ण कारणबाद तथा परमाणुवाद के सिद्धान्त स्थिर है । इसी 
श्राधार पर इन्हे कल्पनावादी से थवायंवादी की श्रेणो में अलग किया जा 
सकता है । न्याय के विद्याथियो के लिए जहा समवाब कुओ्जी है, वही 
साख्य और वेदान्त ने इसे ही झ्राधार मानकर न्याय का खण्डन किया है। 
शकराचार्य ने समवाय सिद्धान्त की निबंलता के प्रसद्भ मे कहा है कि 'घृ कि 
सयाग गुण है बग्रत उसका द्रव्य से सम्बन्ध किसी सम्बन्ध विशेष से होगा 
ओर वह सम्बन्ध हो समवाय है, तथा यह समवाय दो पदार्थों का सम्बन्ध 
मात्र है, ता अब प्ररत यह है कि समवाय भो दोनो पदार्थोंमे किस 
सम्बन्ध से रहता है, क्‍या अ्रतिरिक्त समवाय से ? यदि हा तो उस 
समवाय के लिए भा अन्य समवाय मानना होगा, इस प्रक्रार अनवस्था 
दोप उपस्थित हगा । इस अनवस्था से बचने के लिए यदि न्याय 
वेशेषिक समवाय को गुण ने मानकर अतिरिका पदार्थ मानता 
है. एवं तादात्म्य सम्बन्ध से द्रव्यांद में उसक्री विद्यमानता स्वीकार 
करता है तो सयोग को ही इसी रूप मे भ्रर्थात्‌ द्रव्यादि में तादात्म्य सम्बन्ध 
से भ्रवस्थित क्यो न मान लिया जाए! ?' इसोलिए वे समवाय सम्बन्ध को 
नहीं मानते । सयोग सम्बन्ध सत्र ञ्र/नत्य होता हों, कर्मान्तर जनित होता हो 
तथा विभागान्तावस्थायी होता हो 7,सी बात नही है, काल तथा आकाश का 
परमार से सयाग नित्य हो है इसके लिए हेतु के रूप में कर्मान्तर की आ्रावश्यकता 
नहीं होत।, और ने यह विभागान्त अवस्थायी ही है । यदि सयाग द्रव्यान्तर 
सयोग के समय गअ नित्य रहता है, यह कहा जाये, तो यही स्थिति समवाय की 
भी है, वह भी ता वस्तु की उत्पात्त और विनाश के साथ-साथ उत्पन्न और 
विनष्ट होता रहता है । समबाय को यदि काये कारण के सम्बन्ध के रूप मे 
ही मानना है तो कारण का ही काय॑ मे तादात्म्य सम्बन्ध से क्‍यों न स्वीकार 
बार लिया जाए ? समवाय के मल अयुतासद्धत्व पर भी शकराचार्य ने दुढ़ 
्राक्षेप किया है उनका कहना है |क गुण भौर गुणी, अवयव श्ौर अ्रवयवी 
दो बस्तुत्र ही नहीं है फिर उनके सम्बन्ध के लिए समवाय की मान्यता का 
कोई प्रइन ही नहीं रहता । इस प्रकार न्याय वेशेषिक विचार धारा का मूल 
ग्राधार 'समवाय' स्वय ही आधारहीन सिद्ध हो जाता है । 
खभाव 
जैसाकि प्रारम्भ में ही कहा जा चुका है प्राचीन वेशेषिकों ने केवल भाव 
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पदार्थों का हो विवेचन किया था, झतएवं वेशेपिक सृत्रों तथा प्रशस्तपाद- 
भाष्य मे अभाव का उल्लेख नहीं मिलता । सप्त पदार्थों के लेखक शिवादित्य 
ने संप्रथम अभाव पदार्थ का विवेचन किया है। इस प्रभाव पदाथ का स्वी- 
कार करने के कारण ही वशेषिक शक्ति नामक अन्य पदार्थ तथा तमस्‌ नामक 
दसम द्रव्य की मान्यता से बच पाते है । इस प्रकार एक ग्रभाव 
भ्रदार्थ को स्वीकार करने से वे अनेक स्थानों पर गौरव से बच जाते हैं । 


पाश्चात्य दाशंनिक वैलेण्टाइन (3/[|4॥9॥0) आदि ने भी 'निगेशन' 
(३९९४॥०॥) के रूप मे इसे स्वीकार किया है। कुछ पाश्चात्य दार्शनकों 
ने इसे नानइक्जिस्टेन्स (९०॥-९४5८॥८९) नाम से रवीकार किया है, 
किन्तु यह नाम ग्रभाव मात्र के लिए प्रयुक्त न कर अ्रन्योस्याभाव के लिए 
प्रयुक्त करना प्रधिक ग्रच्छा होगा । 

सामान्य रूप से अभाव चार प्रकार का माना गया है-(१) प्रागभाव, 
(२) प्रध्वसाभाव, (३) अत्यन्ताभाव (४ ) प्रन्योन्‍्याभाव । 

प्रागभाव --भ्रनाद काल से वस्तु की उत्पत्ति के पूर्व क्षण उक विद्यमान 
वस्तु के अ्रभाव को प्रागभाव कहते है । प्रध्बंसाभाव -वस्तु के विनाण काश 
से लेकर प्रनन्‍्त काल तक विद्यमान वस्तु के श्रभाव को प्रध्वमाभाय कहते । 
प्रत्यन्ताभाव वस्तु जहा है उस स्थल या उस काल का छोड़कर शेप समस्त 
भूतल पर विद्यमान त्रिकाल सबद्ध प्रभाव को गअत्यन्ताभाव कहा जाता है । 
प्रन्योग्याभाव .--.0क वस्तु का भ्रन्य वस्तु के साथ सापेक्ष द्यभाव प्रस्यो- 
न्‍्याभाव कहाता है। 

विश्वनाथ ने अभाव के सर्व प्रथम दो भेद किये है-- (१) समर्गाभाव 
(२) प्न्यान्याभाव, तथा समर्गाभाव को पुन तीन खण्डो में विभाजित किया 
है ।! उनके अनुमार श्रस्योन्याभाव प्रतिधोगि आअत अभाव का कटने हैँ । 
इस अभाव में एक वस्तु की विद्यमानता मे अन्य वस्तु का अभाव तया एक 
वस्तु के भ्रभाव मे अन्य वस्तु को सत्ता झ/नवायंत रहती है। ससर्गाभाव किसी 
वस्तु या द्रव्य का पूर्ण अभाव कहा जाता है, जैसे-इस भूमि पर घडा नदी है 
(३ह भृतले घटा नास्ति) इस वावय द्वारा वस्थु (घड़ा) का ग्रभाव पूर्णात प्रति- 
पादित होता है। इसी प्रकार प्रागभाव और प्रध्यत्ाभाव से भे कास विशेष 
| द्ेव्य का हरे झ्रभाव अभाहत होता है, जबक भ्रन्योन्याभाव केवल दो 
वस्तुओं का भेद सिद्ध करता है। ग्रथवा यो कह सकते है कि संनर्गाभाव मे 


बनना सन 5 नन+ +25 5 
१ कारिकावली १२-१३ 


बदार्थ विमर्श 3 4 


एक झधिक रणा मे किसी द्रव्य श्रादि का अभाव बताया जाता है, जबकि पश्रन्यो- 


न्‍्याभाव मे दो वस्तुओं को एक दूसरे का अभाव । इस प्रकार श्रन्योन्याभाव 
का अन्तर्भाव किया जाना सम्भव नही है । 


श्रन्योन्‍्याभाव मे दोनो अधिकरणों या प्रतियोगियो को एक कारक में 
रखते हुए वाक्य रचना की जाती है, जबकि संसर्गाभाव मे प्रत्येक प्रतियोगी 
को भिन्‍न कारक मे रखना प्रनिवाय्य होता है । जैसे -- 'घट पटो न' यहां 
अन्योन्याभाव है एवं अत्रगृहे घटो न! इस वाक्य में ससर्गाभाव है । कुछ लोगो 
का कहना है कि 'वह घडा वस्त्र नहीं है, (घट पटो न) इसी बात को घड़े 
में पटत्व नहीं है (घटे पटत्व नास्ति) श्रौर “पट में घटत्व नही है” (पटे चट॒ष्व 
नास्ति) वाक्यान्तर से भी कहा जा सकता है, 'धुू कि प्रथम वाक्य मे श्रमाव 
की प्रतीति प्रन्योन्याभाव के रूप में तथा द्वितीय वाक्य में संसर्गाभाव के रूप 
में होती है, गत दोनों मे वास्तविक भेद न होकर शाब्दिक भेद है ।” बस्तुत. 
यह कथन उपसुबत नहीं है, कारण कि प्रथम वाक्य मे घट और पट मे भेद 
की प्रतीति होती है जबकि द्वितीय वाक्य मे घट मे पटत्व और पट मे घटत्थ 
लात का अभाब सूचित होता है, भ्रत दोनों वाक्यों को समानार्थक नहीं 
कहा जा सकता । हा प्रागभाव को वस्तु की अश्रनुत्पत्ति तथा प्रध्वसामाष को 
वस्तु का बिनाश अवश्य कहा जा सकता है । 


ग्रभाव की लघुतम परिभाषा 'भावभिन्नत्थ' की जा सकती है। सिद्धात्त 
झन्द्रादय में 'प्रतियो/गज्ञानाधीनविषयत्व' [श्रर्थात्‌ जिस वस्तु का श्रभावष है 
उस वस्तु के ज्ञान के आ्राधीन किन्तु ज्ञानान्तर का विषय होना श्रभाव का लक्षस 
दिया गया है । विश्वनाथ ने <द्रव्यादि छ पदार्थों मे से किन्‍्ही की सत्ता कै 
साथ अन्य की असत्ता' यह लक्षण दिया है। अभाव का यह लक्षण स्वज 
भी अभाव पर आश्रित है, श्रत उचित नही है ' सर्व दर्शत सग्रह मे 'समवाय से 
भिन्‍न होते हुए भी जो समवाय सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं रखता वह अ्रमाव 
है, ऐसा लक्षण, दिया गया है, नेयायिक अ्रभाव को प्रनुयोगी* मे 
विशेषण विशेष्यभाव सम्बन्ध थे युक्त मानते है। 'घटाभाव युक्त भूतल' है 
इस वाक्य में भूतल विशेष्य तथा घटाभाव विशेषण हैं । 
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* ध्यत्राभाव स ग्रतुयोगि' अ्र्थात्‌ जहा किसो वस्तु का प्रभाव है उसे 
अनुयोगी कहते है । 


२ न्याय सिद्धान्त मुक्तावली पृ० €१ 


३६ भारतीय न्याय-शास्‍्त्र ' एक प्रध्ययन 


वेदान्ती अभाव की मान्यता से सहमत नहीं है उनका कहना है कि अ्रभाव 
की मान्यता एक शा ब्दक कल्पना मात्र है। यदि वस्तुत, अभाव भिलन पदार्थ 
हो तो पटाभाव और घटाभाव मे कुछ वास्तविक अन्तर होता चाहिए । 
किन्तु भ्रत्तर वास्तविक न होकर केवल काल्पनिक या झ्रारा पत है । विशेषगा 
का भी कोई रूप होता है, विशेषण द्वारा विशेष्य म कोई वंशिप्टय उत्पन्त 
होता है |कन्तु घटाभाव से युक्त भूतल है (घटाभाववद्भ्तलम ) में घटाभाव 
झभावात्मक विशेषण ही है, फलत भूत में काई वंअप्ट्य उत्पन्त नहीं 
होता । सभवत इसोलिए कणाद ने पदार्थों के परिगशान में भ्रभाव का कोई 
उल्लेख नही किया था । यद्याप परवर्त्ती विद्वान कारणाभावात्कार्यामाव 
तथा 'प्रसत क्रियागुणव्यपदेशाभावादर्धान्तरमू, सूत्रों म झभाव शब्द का 
प्रयोग देख कर भ्रभाव पदार्थ को कशाद सम्मत कहते है । उदयनाचाय के 
झलुसार “अ्रभाव पदाथ' के उल्लेख न होने का कारगा अभाव पदार्थ का न 
होना नही है अपितु पदार्थों का निदश केवल प्रधानतया कर दिया गया है, 
स्वरूपवान होते हुए भी अभाव का निर्देश उनके द्वारा कबज इसलिए नहीं 
किया गया कि जिन पदार्थों का अभाव बताना है उनके निरूपण पर ही उनके 
झभाव का निरूपणा प्राश्वित है ।' 


इ त पदार्थ विमर्श 
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१ वेशेषिक सूत्र १५६। २ वेह्ोषिक सूत्र ३२६ 
३ किरणावलो-पदार्थ प्रकरण । 


द्रव्य विमश 





पृथिवी -- 


कू गाद ने 'रूप नस गन्ध स्पर्श युक्त को पृथिवी कहा था किन्तु 
रूपतान्‌ जल और ग्रग्नि भी है, रस जल में भी है ग्रत लक्षरा वाक्य में 
इतका समावश उपयुक्त नहीं है, ऐसा मानकर परवर्त्ती विद्वानों ने गन्ध युक्त 
परथिवी हे' इतना ही कहा है। आचार्य प्रशस्तपाद के शभ्रनुमार 'पुृथिवीत्व से 
युक्त को पृथिवी कहा जाता है,' किन्तु यह लक्षण लक्ष्य का परिचय कराने 
बाला होने की अपेक्षा शाब्दिक अधिक हां गया है। इसलिए 'गन्ध युक्त होना' 
ही पूथिवी का उपयुक्त लक्षण कहना चाहिए “गन्ध युक्त' का अर्थ है गन्ध का 
समवाधिका रण होता । गन्ध युत्रत में गस्ध का योग समवाय सम्बन्ध से विव- 
क्षित है, अन्यवा दिशा और काल में भी देशिक और कालिक सम्बन्ध से 
गन्ब योग है ब्रत आतव्याप्त दोप हो सकता है। 


अ्स्नभट्ट ने तकदीपिका में इस लक्षण में तीन दोषो की उद्धावना 
की है । उनका कहना है कि गन्ध केवल दो प्रकार का माना गया है सुरक्ि 
और असुरकभि, किन्तु जब सुरभि युक्त और अरसुरभि युक्त दो समवायिकारणो 
के सयोग से कोई कार्य उत्पन्न होता है तो वहा सुराम और असुरमि गन्‍्धो 
का मिलकर या तो दोनों का ही विनाश मानना होगा अथवा दोनो के सयोग 
से युक्त 'चित्रगन्ध' की कल्पना करनी होगी, जबकि ऐसे स्थलो पर गन्धाभाव 
ग्रथवा चित्रगन्ध दोनो ही वेशेषिकों को अमान्य है । किन्तु इसका समाधान 
बहुत ही स्पष्ट है कि दो समवायिकारणों से उत्पन्न द्रव्य के एक ब्रश में 
सुरभि तथा दूसरे भ्रश मे असुरभि गन्ध की स्थिति मानी जा सकती है। 





१ वंशेषिक सूत्र २,१,१, २ तर्क सग्रह पु० २६ 
३ प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १० ४ तकंदीपिका पु० २७-२८ 


श्८ भारतीय न्याय शास्त्र एक भअ्रध्ययन 


इस लक्षण पर दूसरी शका यह कि प्रथम क्षण में प्रत्येक द्रव्य 
नियुणा भ्रौर निष्क्रिय रहा करता है, भ्रत उस स्थिति में यह लक्षण 
सगत न हो सकेगा, किस्तु इस झका का समाधान द्रव्य लक्षण में किये गये 
ढंग से ही हो जाएगा, श्र्थात्‌ 'गन्ध के साथ रहने वाली द्रव्यत्व व्याप्य 
(पृथिवीत्व) जाति से युवत को पृथिवी कहते है, इस प्रकार की व्याख्या से 
इस दोष की निव॒त्ति हों जाएगी । 


इस लक्षण मे तीसरा दोष 'जल में गन्ध की प्रतीति तथा पाषाण में 
गन्ध की भ्रप्रतीति से होता है', किन्तु वस्तुत जल में गर्ध की प्रतीति विद्य- 
मान नही है वह तो जल में मिश्वित पायिव अश में विद्यमान है । इस्री प्रकार 
पाषाण में वस्तुत गर्ब का अभाव नहीं है श्रपितु वहा विद्यमान होकर भी 
गन्ध भ्रप्रकट या तिराहित है इसी लए पापाण से निर्मित भस्म में गन्ध की 
प्रनुभ[त होती ही है । 


पृथिवी-गुण -- 


कणाद ने यद्यपि पृथिवी के लक्षण के प्रसद्भ में केवल रूप स्स गन्व 
प्रौर स्पर्ण गुणा की चर्चा की थी किल्‍्तु अस्य प्रसड्ड में उन्होंने श्रन्य गुणा का 
भी यथा स्थान उल्लेख किया था, इसीलिए आचाय प्रशरत पाद ने राकलन 
करके रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, सख्या, परिमाण, पृथवत्व, सयोग, विभाग, परत्व, 
प्रपरत्व, गुरुत्त, द्रवत्थ॒ तथा सस्कार इन चौहद गुणा की सत्ता स्वीकार 
को थी । विश्ववाय आदि परवर्त्ती झाचायों ने भो इसे हो स्वीकार 
क्या है ।' 


पृथिवी दं प्रकार की मानी जाती है, नित्य पृथिवी तथा ग्र/नत्य पृण्िवी । 
झनित्य पृथिवोीं पुन. तीत भागों में विभाजित को जाती है शरोर, इन्द्रिय, 
झोर विथय ।' अ्रन्नभट्ट ने पृथिवी का यह पुन विर्भाजन अनित्य पृथिवी 
का न मानकर पृथिवी मात्र का माना है । इस दृष्टि से परमाण ज्ञान का 
विषय होने के कारण विषय माने जा सकते है । 
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३. (क) वैशेषिक सूत्र १७० (ख) प्रशस्तपादभाष्य पृ० १२। 


ब्रढय विस ३९६ 


इरीरः-- 


सामान्यत' “झात्मा के लिए भोग प्राप्ति का आश्ष य शरीर है' शरोर का 
यह लक्षण किया जाता है,' किन्तु स्पष्ठता के लिए जो 'ेष्टा 
(क्रिया) का प्राश्नय हो साथ ही अ्रन्तिम अ्रवयवी भी हो, यह लक्षण प्रधिक 
उपयुवत है ।' अन्तिम श्रवयबी शब्द का अर्थ है कि जो स्वय तो पझ्रनेक 
प्रवववों भें उत्पन्न हो किन्तु संयुक्त होकर दूसरे श्रवयवी का समवायि 
कारण न बनता हो ।' न्याय दर्शन में शरीर को चेष्टा इन्द्रिय और 
बर्थ का श्राश्रय कहा गया है ।* शरीर दा प्रकार का है योनिज और 
श्रयोनिज । गुक्र श्रौर शोंणित के सयोग से उत्पन्न शरीर को योनिज कहते है। 
योनिन शरीर भी जरायुज और श्रण्डज भेद से दं। प्रकार का है । शुक्र और 
झोणित के सम्पर्क के बिना ही उत्पन्त शरीर को प्रयोनिज कहते है । 
जैसे - देवषियों का शरीर धर्म विशेष के कारण अगुओ से हो उत्पन्त होता 
है । इसी प्रकार क्षुद्र जन्तुओं के यातनामय शरीर भी अधर्म विशेष के कारण 
ग्रगुओं मे ही उत्पन्न हांते है ।' 


इन्द्रिय -- 

पृथिवों का द्वितीय विभाग इन्द्रिय रूप है । “जो शब्द से भ्रतिरिक्त उद्धूत 
विदेषगुण' का श्राक्षय न हो, साथ हो ज्ञान के कारण मृत मनस्‌ के 
सयोग का आश्रय हो, उसे इन्द्रिय कहते हैं।” घू कि ज्ञान के कारण भूत 
मन के संयोग का आश्रय ग्रात्मा भी है, दन्द्रिय लक्षण उसमे ग्रतिथ्याप्त न 
हो, इसलिए लक्षण वाक्य में शब्द से अतिरिक्त विशेषगुण का आश्रय न हो* 
इस अरह का समावेश किया है । आत्मा चू कि बुद्धि सुख दु ख आदि अ्रनेक विशेष 
गुणो का ग्राश्नय है श्रत यह लक्षण उसमे श्रतिव्याप्त न होगा । लक्षण वाक्य 
में शब्द से अतिरिक्त विशेष गुणों का ही निषेध किया गया है शब्द का नही, 
अ्त' दाब्द का ग्राश्रय आकाश श्रोत्र कुहर गत होने पर इन्द्रिय कहाता ही है | 


१ (क) न्यायमञ्जरी पृ० ४५ (ख) तकेंदीपिका पृ० २६ 
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६ विशेषगुणो के परिचय के लिए प्रथम अध्याय गुण-विवेचन द्रष्टव्य है । 
७ उपस्कार भाष्य पृ० १२४ 


४० भारतीय म्याय-शास्त्र : एक प्रध्यमन 


श्व्‌ कि इन्द्रिया पाथिव जलीय तैजस आदि होती है, भत उनमे पृथिवी भादि के 
गुरणों का होना झ्रावश्यक ही है, प्रन्यथा उन्हें पाथिव भ्रादि नहीं कह सकते एवं 
विशेष गुणों की सत्ता रहने पर उनमे इन्द्रिय लक्षण प्रव्याप्त होगा; उस 
अव्याप्ति निवारण के लिए लक्षण में विशेष गुणों के विशेषण के रूप मे 
उद्धूत शब्द दिया गया है, फलत प्राण आदि इन्द्रियों मे लक्षण 
की प्रव्याप्ति न होगी । 


उपयु कत लक्षण के श्रतिरिक्त इन्द्रिय के कुछ अन्य लक्षणा भी प्राप्त भी 
प्राप्त होते है. जेसे-'शरीर से सयुक्त तथा अ्रतीन्द्रिय हो, ज्ञान की उत्पत्ति मे 
कारण हो', एवं 'स्मृति उत्पन्न न करने वाली तथा ज्ञान को उत्पन्न करने 
में मन के सयोग का झाश्रय हो उसे इन्द्रिय कहते है,' इत्यादि | इन्द्रिया दो 
प्रकार की है प्रान्तरिक ओर बाह्य | बाह्य इन्द्रिया पाच है - श्रोत्र, त्वचा, 
चक्षु, रसना (जिद्वा) तथा नासिका । नैयायिकों के अनुसार इनमे श्रोत्र, 
« त्वचा और रसना केवल गुण ग्राहक है।' 


विषय -- 


विषय का भश्रर्थ ज्ञान का विषय होकर भोग के लिए उपयोगी होना है।'' 
सु कि भ्रतीन्द्रिय परमार्णु भोग के विषय नही हो सकते इसलिए उन्हें विषय 
नहीं माना जाता । विश्वनाथ ने इसीलिए द्वयग्युकादि से ब्रह्माण्ड 
पयेन्त को ही विषय माना है, परमाणु को नही । शरीर और इन्द्रिय भी ज्ञान 
के विषय हो सकते है फिर भी इनका पृथक ग्रहण केवल स्पप्टता के लिए 
किया गया है।' वृक्ष आदि शरीर है या विषय यह प्रइदन नेयासिकों के समक्ष 
बहुत समय तक रहा है। वंशेषिकसूत्र के भाष्यकार शकरमिश्र ने वृक्ष मे 
चेष्टा झोर इन्द्रियों की स्पष्ट सत्ता प्रगट न होने के कारण उसे शरीर नहीं 
माना है ।' तकंसग्रहकार प्रन्नभट्ट भी इसो मत को स्वीकार करते है। 
वेशेषिक के भाष्यकार प्रशस्तपाद वृक्ष ब्रादि को शरोर न मानकर विषय हो 
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दरष्य विमर्श ४१ 


मानते है!', किन्तु भाषा परिच्छेदकार निश्वनाथ ने इन्हें भ्रयोनिज शरीर 
स्वीकार किया है।' 


जल-तेजस्‌ 


शीत स्पर्श युक्त को जल, तथा उष्ण स्पर्श युक्त को तेजस (अ्रर्नि) 
कहा जाता है। इनका विभाजन पृथिवी के समान ही है । जलीय शरीर वरुण 
लोक में तथा तैजस्‌ शरीर आ्रादित्य लोक में विद्यमान रहता है । जलीय इन्द्रिय 
रसना तथा तेजस इन्द्रिय नेत्र है । शरीर के सम्बन्ध मे यह स्मरणीय है कि 
पाथिव शरीर में पाथिव परमाणुओ की प्रधानता होती है अत एवं उसे 'पाथिव- 
शरीर' कहा जाता है यद्यपि जल आदि के परमागु भी निमित्त के रूप मे 
विद्यमान अवश्य रहते है । यही स्थिति जलीय शरीर आ्रादि की है इनमे 
यथाशरीर जल आदि की प्रधानता रहती है तथा झोप द्वव्यों के परमाणु निमित्त 
के रूप में विद्यमान रहते हैं ।* दूसरी बात यह है कि पाथिव शरीर योनिज 
और श्रयोनिज दोनों प्रैकार का होता है जबकि जलीय आदि केवल भ्रयोनिज 
ही होते है योनिज नही ।* 


जलीय इन्द्रिय रसना जिह्दाग्र पर स्थित है, तथा तेजस इन्द्रिय चक्षु 
क़ष्णताराग्रवर्ती है! नेयायिको के अनुसार शथोत्र, त्वचा, रसना और प्लारा 
अपने स्थान पर अवस्थित रहते हैं तथा इन्द्रिय स्थान पर ही उपस्थित विषय का 
साक्षात्कार करते है, किन्तु नेत्र (चक्षु) विषयस्थल पर पहुच कर विषय 
का ग्रहगा करता है । किन्तु नवीन विज्ञान ने यह सिद्ध कर दिया है कि 
चक्ष में प्रकाश पहुचने के ।लिए कृष्णतारा द्वार है।। नेत्र इन्द्रिय उसके अति- 
रिक्त रेटना (२९८६॥॥8) है | सूर्य झ्रादि के प्रकाश के कारण विषय की 
प्रतिच्छाया उस पर पडती है एवं ररेटिना' में विद्यमान शक्ति उसका ग्रहण 
करती है । 
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डर भारतीय न्याय-शास्त्र : एक शभ्रध्ययंत 


जलीय विषय नदी श्रौर सपुद्र श्रादि है'। तेजस विषय चार प्रकार का 
है भौम पुथिवी पर विद्यमान प्रग्न । दिव्य जल से बढ़ने बाली विद्युत 
तथा सूर्य सम्बन्धी प्रग्लि | झरं शरीर मे पारा आदि क्रिया की हेतु 
उदरस्थ झग्नि। खनिज सुवर्रा श्रादि । 


यद्यपि सुवर्सा में पीत (सुनहला) रंग तथा गुरुत्व (भारी पन) श्रादि 
कुछ ऐसे गृण विद्यमान है, जो केवल पृथिवी में ही रहा करते है, फिर 
भी नैयायिक सुवर्गा को पाथिब न मानकर तेजस ही मानते है । उनका 
तक है कि द्रवत्व दो प्रकार का है. स्वाभाविक (सासिद्धिक) और नेमितिक । 
नैभित्तिक द्रवत्थ पृथिवी और तेजस्‌ दो द्रव्यों मे रहता है, घृत मे नमित्तिक 
द्रवत्व है, साथ ही उममे गनन्‍्ब यगा भी है, भ्रत उसे पाथिव माना जाता है । 
यह नेमित्तिक द्रवत्व अग्ि सयाग से जल जाता है। सुबर्स मे भी नेमित्तिक 
द्रबत्व है उसमे गन गण +। सत्ता नहीं है साथ ही वह अत्यन्त अग्नि के 
सयोग से प्रज्वलित भी नही होता, अत वह पराथिक नहीं हो सकता, निदान 
पार्थिव से भिन्‍त नेमा/त्तक द्रतत्य युवत होने से सुवर्णा तेजस है । मीमासकों 
ने धातु रूप एक १थक्‌ दष्य "तीकार क्या है, किन्तु नैयायिक उसमे सहमत 


नही है । 
वायु 


वायु रूप रहेव रपये गुग युक्त द्रव्य है, इस का विभाजन भी पथवी 
श्रादि के समान नित्य और अनित्य के रूप मे किया जाता है। साथ हो 
वह प्‌ृथिवी श्रादि के समाव परमाग्ु रूप में नित्य/ तथा शरीर इन्द्रिय और 
विषय के भेद से तीत प्रकार का अलनत्य है। प्रशस्तपाद आदि प्राचीन 
आचार्य प्राण को मिलाकर श्रनित्य (कार्य ) वायु के चार भेद स्वीकार करते 
है ।* किन्तु प्राण वस्तुत शर्रर के अ्रन्तगत चलने वाले बाथु को ही कहते है, 
ब्रत इसको गराना शारीर, इन्द्रिय या विषय के भ्रन्तर्गत हो होनी चाहिए 
पृथक्‌ नहीं, किन्तु "सा पता चलता है कि यह प्रइन नव्य नैयायिकों मे चिर 
काल तक विचारशीय बना रहा है, तर्कसग्रह के रचना काल तक भी अन्न भट 
सभवत किसी एक निर्णय पर न पहुच सके थे, इसीलिए उन्होने कार्य वाग्रु के 
तीन भेद बता कर प्राण आदि का पृथक्‌ परिगणन किया है तर्क दीपिका में 
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मनु प्राणस्थ कुत्रास्तर्भाव प्राण का भन्तर्भाव कहा होगा' इस प्रश्न को 
देखकर ऐसा पता चलता है मानो वे अपना कुछ श्रमिमत प्रगट करना चाहते 
हो, किन्तु उत्तर मे 'शरीरान्तः संचारी' इत्यादि देखकर निराश होना पडता है । 
विदवनाथ ने प्राण आझ्रादि का ग्रन्तर्भाव विषय मे किया है, वे कहते है प्राण से 
लेकर महावायु पय्यंन्त सभी इसके विषय है, ।' पृथिवी झ्रादि के समान वायब्य 
शरीर वायुलोक में माना जाता है । इन्द्रियो मे त्वचा वायबवीय इन्द्रिय है। 
भ्रन्य इन्द्रिया शरीर के किसी एक भाग में अवस्थित रहती है, किन्तु त्वचा सर्व 
शरीर व्यापी इन्द्रिय है। 


प्राण 

विश्वनाथ के अनुसार प्राण आदि वायु के विषय है । 'शरीर के अन्तर्गत 
चलने वाले वायू को प्राण कहते है' इस परिभाषा के अनुसार यद्यषि 
प्राण एक ही है कि्तु हृदय ब्रादि अनेक स्थानों में श्रवस्थित हाने तथा (वविध 
कार्य हाने से उसके निम्नलिखित पाच भेद माने जाते है प्रारा, अपान, 
समान, उदान और व्यानौ। इनमे प्राण हृदय में स्थित रहता है, रुख और 
ना.सका उसके प्रवेश और निर्गमन के मार्ग है । प्राण फेफडे मे पहुच कर रक्‍्त में 
अंधपज न पहुचाते हुए प्रत्येक प्राणी के जीवन का हेतु है। श्रपान गुदा मे स्थित 
रहता है, तथा मल आदि को शरीर से बाहर निकालने का कार्य सम्पन्त करता 
है । समान तासिमण्डल में स्थित वायु को कहते है, खाये हुए भाजन का पाचन 
इसका कार्य है। कण्ठ प्रदेश में स्थित प्राण (वायु) का उदान कहते है। वर्णो का 
उच्चारगा, तथा भोजन ग्राद पदार्थों को मुख से उदर तक प्रेषित करना, इसके 
कार्य है। सम्पूर्ण शरीर में व्यापक रहने वाल वायु का ज्यान कहते है शरीर की 
प्रतोक नस नाडियों मे रक्त सचार करना इसका काय है।* इनके ग्रतिरिक्त 
पाच अन्य प्राणों का उल्लेख परम्परागत ग्रन्थों मे मिलता है वे है नाग, कूर्म, 
कुकर, देवदतत और घमनज्जय, किन्तु न्याय शास्त्र के ग्रन्थों मे इनका कही 
विवेचन नहीं मिलता। 


वायु मे स्पशे, सख्या, परिमाण, पृथवत्व, संयोग विभाग, परत्व श्रपरत्व, 
ओर वेग ये नौ गुण विद्यमान है ।" वायु मे रूप की सत्ता नहीं है इसलिए 
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हा भारतीय न्याव शास्त्र एक प्रध्ययन 


प्राचीन नैयायिको के मत में वायु का प्रत्यक्ष नहीं होता, क्योंकि उनकी 
मान्यता है कि बिना उदूभूत-रूप के किसी द्रव्य का प्रत्यक्ष सभव नहीं है। 
डनके प्रनुसार वायु के ज्ञान के लिए निम्नलिखित प्रकार से अनुमान करता 
चाहिए “वायु के चलने पर प्रतीत होने वाला, शीत एवं उप्शा स्पर्श से भिन्‍न 
स्पर्श किसी द्रव्य में श्राश्वित है गुण होने से, जैसे रूप गुण सदा द्रव्य प्राश्चित 
रहता है, भ्रत यह स्पर्श भी द्रब्याश्चित ही है । इसे पू थवी मं आश्वित नही कह 
सकते, क्योकि इस स्पर्श के साथ रूप नही है । पाथिव उद्धू तस्पर्ण जहा भी रहेगा 
वहा प।थिव रूप भी प्रगट रहता ही है| इसे जलोप या तैजस स्पर्श भी नहीं 
कह सकते, क्योंकि यह स्पर्श शीत एवं उप्णा नहीं है। इसे आकाश काल ग्रादि 
द्रव्यी मे आश्रित नहीं मान सकते, क्याक वे विभ टव्य है उनमे आा।श्रत होने 
पर स्पर्श भी विभु होता, अत परिशेषात्‌ इस स्पर्श का आश्रय वायु को ही 
मानता होगा ।' उपयुक्त प्रकार से वायू का झतुमान करने के ग्रतन्‍्तर उन 
प्राचीन नेयायिकों ने अनुमान प्रक्रिया द्वारा हा वायु को प्रत्यक्ष सिद्ध करने का 
प्रयस्त किया ; वह अनुषान प्रक्रिया निम्नलिखित है --चापु प्रत्यत् है, प्रत्यक्ष 
होने वाले स्पर्श का श्राश्रय होने से, जो-जो द्रव्य प्रत्यक्षस्पर्श बाले हैं वे सभो 
प्रत्यक्ष है, जेसे पथियों श्रादि, उसो भाति प्रत्यक्षस्वर्श का श्राश्रय वायु भो है, 
श्रतः बायु प्रत्यक्ष है । किन्तु यह न्याय वाक्य उपाधि विशिष्ट होने से 
व्याप्यत्वासिद्ध हेत्वाभास युक्त होगा । व्याप्यत्वासिद्ध हेत्वाभास उसे कहते है 
जिस के साथ एक धर्म विज्ञेप ऐसा विद्यमान हो जो साध्य के साथ नंददा विद्य- 
मान रहे किस्तु हेतु के साथ सर्वत्र न रह सकता हा।' प्रस्तुत अनुमाव में 
प्राचीन नैयायिकों के अनुसार उदज्धू त रूपवत्व (साध्य) प्रत्यक्ष के साथ तो सदा 
ही रहता है किन्तु हेतु भूत प्रत्यक्ष स्पर्शाशयत्व के साथ नहीं रह सकता, अ्रत 
यह हेतु व्याप्त्वासिड हेत्वाभास है 
वस्तुत प्राचीन नेयाययकों की प्रत्यक्ष परिभाषा बहुत सकरीर्गा 3, वे केवल 
उस द्रव्य को ही प्रत्यक्ष मानते है जिसका चाह्षुव प्रत्यक्ष होता है। हस।लए उनके 
अभनुसार जो भी द्रव्य प्रत्यक्ष का विषय हो उसमे उद्धू तरूपवत्व अवश्य 
होना चाहिए। 'यह उद्धू तरूपवत्व जहा नहीं है उस द्रव्य का चाक्षष प्रत्यक्ष 
नहीं हो सकता अत वह प्रत्यक्ष नही है! यह सिद्धान्त मानने पर उस 
हेतु मे 'उद्धूतरूपबत्व उपाधि ही विद्यमान है', यह मानना होगा । 





१ उपस्कार भाष्य २ १. १६ । 
२ उपस्कार भाष्य (पूर्व पक्ष )। पू ५५। 
३ तर्क सग्रह पृ० ११४। ४ वही पृ० ११४। 


इस्य धिमर्श डर 


नव्य नेयायिक विद्वनाथ, एवं शकर धुर्जटि आदि बाह्मद्रव्य प्रत्यक्ष के प्रति 
तीन असाधारण कारण (कारण ) मानते है चाक्षुष प्रत्यक्ष के प्रति उद्भूत रूप, 
स्पाशंन प्रत्यक्ष के प्रति उद्भूत स्परशगें, तथा बहिरिन्द्रियों द्वारा किया जाने 
वाले प्रत्यक्ष मात्र के प्रति आत्मा मे विद्यमान विशेष भूण एवं शब्द से भिन्‍न 
विशेष गूरा ।' इस प्रकार नव्य नैयायिको के प्रनुसार उद्धू त स्पर्श युक्त वायु 
का प्रत्यक्ष होगा ही । 


ऊपर की पक्तियों मे लिखा गया है कि प्राचीन नैयायिक वायु की स्थिते 
अनुमान द्वारा सिद्ध कहते है, किन्तु वर्तमान वैज्ञानिक युग मे इस अनुमान की 
ब्रावध्यकता नहीं रह गयी है । क्योकि विज्ञान के अनुसार तीन प्रकार के 
दर्व्यों की स्थिति निश्चित की जा चुकी है (१) ठोस (8$0॥0) (२) द्रव 
(+960) (३) गेस (95675), इस विभाजन के अ्रनुसार पृथिंवी ठोस 
है, जल द्रव है, और वायू गैस रूप है। ये तो प्रत्यक्षत. स्वय सिद्ध है। भ्रब 
प्रघन केवल तेज का रह जाता है, इसे इन तीनो में कहा रखा जाये ? ठोस 
द्रव्याअ्रत होने के कारण इसे पृथिवों मे रखना चाहिए किन्तु नंथा।यक इसे 
उष्ण स्पशे तथा भास्वरशुक्न रूप के कारण पृथक्‌ मानते है, वेज्ञानिक इस 
उष्ण स्पर्श श्रोर भास्वर शुक्ल रूप को रासायनिक प्रक्रिया का ही पारणाम 
मानता है। तेज को पृथक द्रव्य नहीं। विज्ञान श्रोर दर्शन के बीच एक द्रव्य 
के विषय में जो मतभेद है उसका कारण सम्भवत यह है कि भारतीय दर्शन 
(न्याय) के विकास के समय 'उष्णता और भाश्वर शुक्ल गुण की उत्पत्ति 
रासानियक प्रक्रिया से हो सकती है' इस बात का ज्ञान भारतीय दार्शमको 
को न था, इसीलिए उन्होंने तेज को पृथक द्रव्य स्वीकार किया था । 
सृष्टि-उत्पत्ति क्रम - 

नैयायिकों के अनुसार भ्रब तक वर्णित द्रब्यो १ृथिवी, जल, भगत और 
वायु के परमाणुपो के द्वारा ही सृष्टि का निर्माण हुआ करता है । उसको 
प्रक्रिया यह है कि 'ईदवर की इच्छा से परमाणुओ मे गति प्रारम्भ होती है 
एव गतिशील दो परभाणुझओ मे समोग होता है, इन सयुकत परमाणुद्यय से 
दृयरुक का जन्म होता है । पुन तीन द्वयणुकों के सयोग से अ्रसरेणु का जन्म 
होता है, इसी त्रसरेशु को अ्यणुक या त्रुटि कहते हैं। इन चार जअसरेरुझो के 
सयोग से चतुरणुक की उत्पत्ति होती है, इसौ क्रम से महती पृथिवीं भ्रादि 
जन्म लेते हैं । आचाय॑ प्रशस्त पाद इसी प्रक्रिया से सर्व प्रथम वायु की उत्वत्ति, 


१ (क) मुक्तावली पू० २४३। . (ख) सिद्धान्त चन्द्रिका। 


४६ भारतीय न्याय-शास्त्र : एक प्रध्ययन 


वुनः जल की तदनन्तर पुथिबी की, इस के भ्रनन्‍्तर उस महोदधि मे प्र/ग्न की 
उत्पत्ति होती है' ऐसा मानते है । 


विनाश क्रम: -- 


बिताश क्रम में नव्य तथा प्राचीन नैयायिकों में मतभेद है--प्राचीन 
नंयायिको के अनुसार सर्वप्रथम दृयणुक के समवायिकारण परमास्ुद्धय मे 
विश्ञाग प्रयंवा हयणणुक के अ्रसंमवायिकारण सयोग का नाश होने से परमाख्ु 
दय के सबोग का नाश होता है। उसके बाद त्रसरेणु के समवायिकारख 
दयणुकों मे नाश होने से त्रसरेणु का विनाश हो जाता है, इस प्रकार जिब् 
क्रम से उत्पत्ति होती है उसी क्रम से कारणनाश पूर्वक कार्यनाञ्ष होता है। 


नव्य नैयायिक दृयणुक के नाश के लिए झ्रसमवायिकारण का नाश तथा 

दोष श्यसरेगु भ्रादि के नाश के लिए समवायिकारशा का नाश मानने से 
गौरव का दर्शन कर, केवल भसमवायिका रण (समवायि कारण मे विद्यमान 
त्योग) के नाश को ही विनाश के प्रति हेतु मानकर विनाश कि प्रक्रिया प्रन्तिम 

कार्य से प्रारम्म करते हैं। वेदान्त मे भी नव्य न्याय स्वीकृत प्रक्रिया को ही 
स्वीकार किया ग्रया है | शकराघाय ने तो प्राचीन न्याय की प्रक्रिया क्रा 
भ्रच्छा परिहास किया है वे लिखते है कि “प्राचीन नेयायिकों के विनाश क्रम मे 
हू पशुक के बिनाञ के बाद महापृथिवी के विनाश तक कुछ क्षणों का समय 
तो प्रवश्य लगेगा ही, उस मध्यकाल में कार्य बिना समवायिकारण के ही 
स्थित रहेगा । यदि कोई यह कहे कि उस समय काये श्रवान्तर समवायिका रस्ष 
(प्रमागुओ) पर भ्राश्वित रहेगा, तो वह ठीक नही है क्योंकि महाकायेश्े 

परमागुग्नो का साक्षात्सम्बन्ध ही नहीं है। घट का परमारु्रों से सम्बन्ध दृय- 
गणुक भ्रादि की परम्परा से है ।' शकराचार्य की इस मान्यता को समभने के लिए 
एक लो'केक उदाहरण पर्याप्त होगा प्राचीन नैयायिकों के श्रमुसार नीब 
दीवाल और छत क़े क्रम से बने हुए भवन के विनाश के लिए सर्व प्रथम नीब 
गिरायगे, पुन दीवाल और फिर छत । इस क्रम मे प्राचीन नैयायिको का 
भवन एक क्षण बिता नीव के रह सकेगा, तथा नीव के विनाश के बाद भी 
दो क्षण छत स्थिर बनी रहेगी । सृष्टि विनाश क्रम की वेदान्त दर्शन सम्मत 
नेब्य नेयायिको की प्रक्रिया वस्तुत विचारणीय है . लोक मे एक वक्ष विनाश 





१ प्रैशरतपाद भाष्य प्‌ २१-२२ । 
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द्र्य थिमर्चा ४७ 


(वृक्ष को काटने) को प्रक्रिया ऊपर से प्रारम्भ न करके यथा सम्भव्र नीचे से ही 
प्रारम्भ को जाती है, चिकित्सा के प्रसद्भ मे भी रोग सम्बन्धी उपंद्रवो की शान्ति 
के उपाय न करके रोग के मूल को ही दूर करने का प्रयत्न किया जाता है। 
प्रज्व| लत ग्रग्नि को शान्त करने के लिए ज्वाला (लपटो) को शान्त करने का 
प्रयत्न न करके अग्नि इन्धन के सयोग के नाश का ही प्रयत्न किया जाता है। 
इसे प्रकार मूल भूत कार्य दृयणुक के कारण परमाराद्वय के सयोग नाज्ञ 
की प्राचीन नेयायिको की कल्पना अनुचित नही है । 

प्रलय:--- 


नैयायिक प्रलय दो प्रकार का मानते है, श्रवा तर प्रलय तथा महाप्रलय । 
प्रलय सिद्धि के लिए वे 'घाता यथा पृर्वमकल्पयत्‌'' इस वेदिक श्र्‌ति को 
उपस्थित करते है,' किन्तु इस श्र्‌,ति के द्वारा श्रवान्तर प्रलय की सिद्धि मे 
काई सहायता नहीं मिलती, महाप्रलय का समर्थन अ्रवश्य मिलता है। क्योकि 
इस श्र॒ति में 'यथा पूर्व सूये और चन्द्र की रचना की बात कही गयी है, 
अवान्तर प्रलय मे सूर्य चन्द्र द्युतोक झरादि का विनाश नहीं स्वीकार किया 
जाता, ग्रन्यथा महा प्रलय और अवान्तर प्रलग्र मे श्र्तर ही क्या रह जाएगा । 
अत एवं इस श्र्‌ ति मे महाप्रलय के बाद सृष्टि की पुन रचना का कथन है 
यह मानना ही भ्रधिक उ।चत होगा । 


परमाणु वाद 


भारतीय दर्शन, विशेषत न्याय वेशेषिक, में 'परमाणु सिद्धान्त” एक मौलिक 
सिद्धान्त माना जाता है। इस सिद्धान्त के अनुसार पृथिवी, जल, प्रग्नि श्रौर 
वायु श्रनित्य तथा परमाणु जन्य है, इसी दृष्टि से वेंगेषिक के नव्य ग्रथवा 
प्रार्चीन दोनों ही ग्रन्थो मे पृथिवी झा।द का द्वि।बत्र बताते हुए उनका नित्य 
झौर अ्रानत्य के रूप में विभाजन किया जाता है । कार्स पृ.थवी का ।वभाग पूर्वक 
विनाश होने पर चारो के समान रूप से ही अ.न्तम अवयव के रूप में परसाणु 
ही शेष रहते है । परमाणुओ की सिद्धि के लिए नैधायकों ने निम्नलिखित 
अनुमान प्रक्रिया का आश्रय लिया है-पप्रस्थेक चाक्षुषद्रव्य ग्रथवा कार्य द्रब्य 
सावयब है, जो सावयव नहीं है, वह कार्येद्रव्य या चाक्षुप नहीं है, जेसे वस्त्र । तथा 
हद यणुक भी साथयथ है क्योकि वह महत्का्य का श्रारम्भक है,' वह भ्रवयव 
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४८ भारतोय न्याय-द्ास्‍्त्र : एक प्रध्ययन 


(भ्रन्तिम अवयव) ही परमारणु है। चू कि परमाणु मे पुन भ्रवयव की कल्पना करने 
में झनवस्था दोष होगा, भ्रत परमार! मे अवयव की कल्पना उचित नही है।' 
इनसे द्वयणुक की सख्या से असरेशु में महत्परिसाण श्रारम्भ होता है, तथा 
उस महत्परिमारत से महापृथिवों झ्रादि का परिमारा उत्पन्न होता है। दृयगुक 
के परिमाणश को भी महत्वरिमाण कह सकते है, किन्तु उस परिमारण की उत्पत्ति 
में परमाणु परिमाण कारण नहीं, अपितु परमाणुगत द्वित्व सख्या द्वयरुक्र 
परिमाण की जनक है। परमारु के परिसाणु से किसी परिमाण की उर्त्पत्ति 
नैयायिको को श्रभीष्ट नही है । उनका कथन है कि परमाण के परिमाण से 
किसी द्रव्य के परिमाण की उत्पत्त मानने पर जैस महत्परिमाणा से महत्तर 
परिमाण की उत्पत्ति होती है उसी प्रकार अ्रणु परिमाण से श्रगुतर परिमारण 
की ही उत्पत्ति होगी, ऐसा स्थिति में हयणुक में महत्प।र मारा के स्थान पर श्रगु- 
तर परिमाण को स्वीकार करना होगा ।' इसीलिए आ्राचाय प्रशस्तपाद ने 
'कारणत्व पारिसाण्डल्य (परमाणु परिमाण) से भिन्‍त में हो है! ऐसा रबीकार 
किया है ।' यहा यह स्मरणीय है कि जहा कार्य के प्रति सयोग असम- 
वायिकारण है वहा कारगा परिमाण से उत्पन्न कार्य परिमाग कारग को 
भ्रपेक्षा उत्कृष्टतर भ्र्थात्‌ महत्तर होगा, किन्तु जहां कार्य के प्रति विभाग 
भ्रसमकायिका रण है वहा काररग के परिमाश से उत्पन्न कार्य का परमार 
उत्कृष्टर न होकर हीनतर होगा । 


यहा एक प्रइन उपस्थत होता है कि क्या द्वबगुक में विद्यमान ग्रग॒ुत्त 
परमागाु मे विद्यमान भ्रणुत्य से भिन्‍त है ? दोनों परिमाणों को समान तो 
नहीं कहा जा सक्रता है वयोक् कारण और कारये के पारमाण में क्‍्तर 
होना स्वाभाविक नही है । नेया।थको के अनुपार दोनो पःररमाणों में अन्तर 
है । उनके अनुसार द् यगुक पारमाण को शअ्रणुपररसाण तथा परमागुपरि- 
माण को पारिमाण्डल्य कहने हे, किम्तु यह तो शाब्दिक उत्तर हुआ | क्योंकि 
भ्रणुपरिमाण झोर पारिमाण्डल्य में प्रन्तर अस्पष्ट ही रहा । इसके स्पष्टी- 
करण के लिए हृयशूक के अग्पुपरिमाण की उत्पत्ति को ही देखता होगा। 
जैसा कि ऊपर की पक्तियों मे स्पष्ट किया जा चुका है कि परिमाण अपने 
समान जातीय उत्कृष्ट परिमाण को ही उत्पन्न करता है फलत परमाराु द्वय 
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के सयोग से उत्पस्त हृयणुक्र का प रिमाणा यदि परमाणु के परिमाँस से उप 
माना जाये, तो परमाणु के झ्णु परिमाण से द्वयणुक में पगुतर परिमांण 
उत्पन्न होगा किन्तु क्‍या द्ववशुक प रिमाण को पश्रणुतर मानना उचित होगा ? 
सभवत नहीं इस कठेनाई से बचने गे लिए नैयायिकों की परम्परा में यह 
माव लिया गया है कि इयरणुक का परिमाण दो परमाराप्रो के भतिरिकत और 
कुछ नहीं है। इसी प्रकार जसरेगु का परिमाण भी तीन हृयणुक प्रथवा 
छ परमारुओं के भ्रति(रेक्‍्त प्रन्य कुछ नही है प्रर्थात्‌ दययणुक का परिमाण 
परमाणुगत संख्या से तथा त्रसरेणु का परिमाण हयरुुक ग्रत संख्या से उत्पन्न 
हैं । इसीलिए लैयबायिका ने पर रमाए की उत्पत्ति के तीस कारण स्वीकार 
किये है परिसमाण, कारण की सख्या एव प्रचयथ । महषि कशाद ने “कारण- 
बहुत्वातच्च | सूत्र द्वारा परिमाण के इन तीनों कारणों की और 
सकेत करते हुए बहुत्व (कारण गत सख्या) पर बल दिया है । इस प्रकार 
दयरुक तथा त्सरेणु के परिमाण में कारण बहुत्व ही कारण है, जबकि 
अ्सरेणु से आगे कारणपरिमाण तथा प्रचण को भी कारण स्वीकार कर 
सकते है । इस प्रकार परमाणु का परिमाण पारिसाण्डल्य, दृयणक का 
परिमाण दो परमाणु १रमाण एवं जसरेणु का परिमाण तीन हु यणुक-परि- 
माण अथवा छ परमाणु परिमाण है जो कि महत्परिमाण कहा जाता है। 
इस महत्यरिमाण की उत्पत्ति मे कारण गत सख्या कारण है। समान सख्या 
वाले तथा समान परिमाण वाले कारणो से उत्न्त कार्यों में जब प्रसतान 
परिमाण उत्पन्न होता है तो वहा उस भ्रसमानता का कारश 'प्रचय (सयोग 
विशेष) हुआ करता है । 

समान प्रचय की स्थिति में परिमाण भेद का कारण प्रचय न होकपँ 
कारणगत सख्या भेद होता है। इसीलिए विभाग द्वारा कार्य ताश करने 
पर कारणों में (कार्य के खण्डो मे) सख्या मेद दृष्टिगत होता है, उदाहरणाोथे 
समान प्रवय वाले किन्तु असमाव परिमाण वाले पत्थर के परमाशध्ों में 
परस्पर समान परिमाण ही होता है अत यदि समान खण्ड करें सो दोनों 
पत्थरों के खण्डो में सद्यागत सेद होगा | इससे सिद्ध होता है कि उन' दोनों 
पत्थरों के परिमाणा के निर्मारा में प्रझथ भेद कारण न होकर समयायिकारण- 
गत संहया भेद कारण है। 

इस प्रकार हँस निरुखयपूर्वक यह स्वीकार कर सकते हैं कि किसी भी 
कार्य का परिमाण कारण के संदया, परिभाग एवं प्रच॒य पर भाशित है । 


६. वेंशेविक सूत्र ७१६ 
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हनमे भी सल्या सबसे भ्रधिक महत्त्वपूर्ण है, कारण परिमाण तथा श्रच्य कार्ये- 
प्रिमाण के प्रति गौरा है। समवत इसीलिए वंशेपिक सूत्रों के रच|यिता कणाद ने 
परिमाण तथा प्रचय की उपेक्षा करते हुए “कारण बहु त्वाच्च' सूत्र मे बहुत्व- 
का ही शब्दत उल्लेख किया है शेष दोनो का 'च' शब्द द्वारा सकेत दिया है । 


परमाणु की सिद्धि के लिए एक प्रन्य युश्ति डा० रोअर (07 १०४) 
में दी है कि यदि हम नित्यपरमाएु्रो को स्वीकार नही करते तो उसका तात्पय 
होढा है कि हम समवायिकारण के सम्बन्ध को भी स्वीकार नहीं करते । 
जैसे हम महत्‌ से क्रश महृत्तर के विकास में परममहत्‌ झाकाश, काल, 
दिशा अथवा झात्मा तक पहुँचते है उसी प्रकार कारणों में लजुतम 
कारण को भी हमे स्वीकार करना चाहिए। यह लघुतम कारण ही परमाशु 
है, जो स्वत सिद्ध हो जाता है।' 
भारत एवं ग्रीक मे परमाणुवाद :-- 

हू परमाणुवाद ही वैज्षेषिकों को अन्य दार्शनिक सम्प्रदायों से अलग 
करता है। भ्रन्य दार्शनिक सम्प्रदायो वे भी श्रागे चलकर इस परमाणुवाद का 
प्रनुगमन किया है। ग्रीकः दा्शनिको द्वारा रवीज्ृत परमाणुवाद भी इससे 
झत्यधिक निकट है । ल्यूसिपस ([,0000[00%) ने प्रत्ये) प्रकार के शरीर 
मिर्माण के लिए वारण+त अनेक कणों की कल्पना ती है, जो कि परस्पर 
भिन्‍न हैं एव खाली स्थान में बिखरे रहते है | पाश्चात्य-दार्गनिकों मे एपिकुरस 
(छएांटप्रा05) के प्रनुयायियों ने उन वणो का सर्वप्रथम परमाणु 
(/0]0८0॥६ & (00 ) का नाम प्रदान क्या था। उनके झनुसार भी यह 
विश्व परस्पर भिन्न, भ्रविभाज्य, एव नित्य परमाणुरूप समवायिका रण से उत्पन्त 
है। इम्पीडोकिल (ग720008) तथा ऐनाक्सायोरस (/५95880785) 
ने मन और श्रात्मा को भी परमाणुजन्य ही स्वीकार किया है, जबकि महुषि 
कणाद ने आत्मा को परभागुजन्थ नहीं माता है, उनके अनुसार मन झवश्य 
भ्रणु है। ल्यूसिपस (!,072८9[7४७) तथा डेमोक्रेटस ([0000[05) 
मे आत्मा शौर मन्र दोनो को ही परभाणुजन्य नहीं माना है। डाल्टन 
(709007) का परमाणुवाद तो कणाद के परमाणुवाद से सर्वथा ग्रभिन्न है, 
डाल्टन के इस परमाणुवाद पर ही शमस्त रसायन विज्ञान ग्राधारित है। यह्‌ 
परमाखुवाद सामान्यतः बहुत सीधा झोर चुलभा हुम्ना प्रतीत होता है, किन्तु 
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विचार करते पर इतना ही उलभनपुर्ण भी है। परल्तु यह प्रन्य दार्शनिक 
विवेचन के लिए प्रेरणा प्रदान करता है। शकराचार्य एवं भश्रन्यवेदान्तियों 
द्वारा इसकी कठोर भ्रालोचना के कारण यद्यपि इसका (परमाणुवाद का) 
महत्व कम हो गया है, किन्तु फिर भी इसके झ्राविष्कारक के श्रेय में किसी 
प्रकार भी न्‍्यूनता नही झातो ।! 


आकाश 


करणाद ने द्रव्यों मे होने वाले निष्क्रमण श्रौर प्रवेशन के आधार पर 
झाकाश की सिद्धि की है, साथ ही शब्द को भी आकाश का गुण सिद्ध किया है।' 
प्रशस्तपाद ने श्राकाश को सिद्ध करने की कोई ग्रावश्यकता नहीं समझी । 
उन्होने जातिघटित लक्षण करने की परम्परा के कारणा स्ंप्रथम भ्राकाश 
काल दिशाओं मे जाति का निषेध किया है, और परिचय की दृष्टि से उसमे 
(श्राकाश मे) विद्यमान गूणो शब्द, सख्या, परिमाणा, पृथक्त्व, सयोग और 
विभाग की सत्ता का सकेत किया है।' भाषापरिच्छेदकार विश्वनाथ मे 'ग्राकाश 
में रहने वाले गुणों मे शब्द ही एक मात्र वेशेषिक गुण है ऐसा कहते हुए 
'धब्द भ्राकाद् का लक्षण होने योग्य है' इस बात का सकेत दिया है। परबर्त्ती 
नैयायिक भ्रन्न भट्ट श्रादि शब्द को ही आधार बनाकर श्राकाश का लक्षण करते भी 
है ।' भ्रग्नभट्ट कृत भ्राकाश लक्षण मे गुणा पद के प्रयोग के सम्बन्ध मे कारण 
खोजते हुए वाक्यवृत्तिकार मेरुशास्त्री तथा सिद्धान्तचन्द्रोदयकार श्रीक्षप्ण 
धुजजंटि ने कल्पता की है कि 'मीमासा में शब्द को द्रव्य माना गया है, किन्तु 
शब्द द्रव्य न होकर गुरा है, इस प्रतिपादन के लिए यहा गुण शब्द प्रयुक्त है ।' 
किन्तु यह उचित प्रतीत नही होता, शब्द का द्रव्यत्व निषेध तो “'शब्द' का गुर 
मे पाठ करने से ही हो जाता है। नीलकण्ठशास्त्री तथा न्यायबोधिनीकार 
गोवद्ध न पःण्डत ने विशेष गुणो में से 'शब्द' एक मात्र श्राकाश मे ही रहता है 
इसकी प्रतीत्ति के लिए “गुण” पद का प्रयोग माता है। 


यह शब्द विशेषगुण ही भ्राकाश को अन्य द्रव्यों से पृथक्‌ करता है। 
सर्वेदर्शन सम्रह मे श्राकाश को निम्नलिखित परिभाषा दी गयो है--'संगोग से 
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उत्पन्न न होने थाले दिद्येष गुणों का ग्राथ्य नित्य हरव्य प्राकाश है यह 
लक्षण भी भ्राकाश को भ्रन्य द्रव्यो से पृथक्‌ करने सक्षम है। 


पाश्चात्य दर्शन मे श्राकाश के स्थान पर ईघर (शा) नामक द्रव्य 
स्वीकार किया गया है, किन्तु पाइदात्य दशशनिको के अ्रनुसार ईथर प्रकाश 
झौर उप्णता का श्राश्रय है, शब्द का नहीं। उनके अनुसार शब्द वायु का 
गुण है । 

नैयायिको का प्राकाश एक, विभु तथा नित्य है । एक आकाश में 
भी घटाकाश मठाकाश (घडा और घर के अन्दर का आराफाश) भ्रादि व्यवहार 
उपाधि भेद से होता है। प्रत्येक स्थान में शब्द की उपलब्ब्ब होने रो उसे विभु 
भाना गया है। विभु होने के कारण ही ग्राकाश शअ्रतीर्द्रिय एवं श्रनुमेय है । 
भ्राकाश की सिद्धि के लिए झनुमान प्रक्रिया निम्नलिखित रूप से हो सकती है 
'शब्द पृथिवी, जल, तेज, वायु, काल, दिशा, झ्रात्मा और मन से भिन्न द्रव्य मे 
भाश्चित है, क्योकि यह समवायिकारण से उत्पन्त होता है किन्तु इन आठ द्वव्यों 
में क्‍ग्राश्चित नही रहता । जैसे रूप आ्रादि द्रव्य क आश्रित है अन्य ण ग्राश्रत 
नहीं।' ऊपर की पक्तियो में श्राकाश को विभु द्रव्य कहा गया है, नैयायिको 
के प्रदुसार 'समस्त मूत्त द्रव्योंसे सयुक्त रहना विभुत्व कहाता है ।* सत्त 
का तात्पयं है 'परिच्छिन्न परिमाण वाला होना ग्रथवा ज़िया युक्‍त द्रव्य हाता ।' 
चूंकि प्रसीमित परिमाणा वाले द्रव्य मे किया नहीं रह सकती, श्रत दोनों 
लक्षणों मे कोई मौलिक भन्तर नही है। मूर्ता द्रव्य पाच है-पृथि ), जल, 
तेशस्‌, वायु श्रोर मन ।* अब तक जिन द्रव्यों का वर्शन किया गया है उन 
द्रव्यो को भूत भी कहते है, इन पाच भूतों में श्राक्ाश के अतिरिक्त सभी भूत 
मूत्त है। मूत्त द्रव्यों मे 'मतस्‌ के अतिरिक्त सभी भूत है। ये भूत ही सकल 
विश्व के उपादान कारण है । विशेष गुणों के आश्रय द्रव्यो म केवल आत्मा 
ही एक ऐसा द्रव्य है जो न भूत है श्लौर न मूर्त्त ही। जबकि प्रारम्भिक चार 
भूत भोर सूस दोनो है । 


काल 


देशिक से भिन्‍न परत्व, भ्रपरत्व, युगपद्‌, ग्रयुगपद्‌, चिर एव क्षिप्र श्रादि प्रती- 
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दृश्य विभर् भरे 


तियो का ग्रसमवायि कारण काल कहा जाता है ।' परवर्त्ती नैया यिक्ो मे श्रन्त भट्ट 
ने लौकेक व्यवहार परम्परा के झावार पर लक्षण किया है, उनके अनुसार 
अतीत ग्रादि के व्यवहार का कारण काल कहा जाता है" इस लक्षण में 
कारण का अर्थ श्रतलधारण निर्मित्तकारण है, उपादान नहीं, “बचपन बीत 
गया (बाल्यमतीतम्‌ ) भ्रादि प्रयोगो मे उपादानकारणभूत 'अ्रवस्था विशेष' 
को काल नहीं फेहा जाता, और नहीं ही साधारण मिसितकारण 
दिशा श्रादि को ही काल कहा जाता है। लोक व्यवहार पर झ्ाधारित इस 
लक्षण से काल के वास्तविक स्वरूप पर यद्यपि विशेष प्रकाश नहीं पड़ता, 
किस्तु इससे इतना तो स्पष्ट होता है कि भारतीय दर्शन मे व्यावहारिक 


पक्ष की उपेक्षा नही की गयी है। 


भाषापरिच्छेदका र विश्वनाथ कृत काल लक्षण इसकी प्रपेक्षा भ्रधिक 
उपयुक्त है, उतके अनुभार सभी उत्पन्त होने वाले पदार्थों का कारण तथा 
समस्त विश्व का ग्राश्नस, परत्व अपरत्व बुद्धि का श्रसाधारण कारण काल 
ही है ।* मुबतावली में विश्वनाथ ने स्वय इसकी व्याख्या करते हुए लक्षण 
को प्रश्स्तपादकृत लक्षण के भ्रधिक निकट पहुचा दिया है। उस व्याख्या के 
प्रतुमार 'कालिक परत्व अपरत्व श्रादि बुद्ध का असाधारण नि्मित्तकारण 
काल है ।* अ्न्‍्तभटु और विश्वनाथ के लक्षण मे मौलिक भ्रन्तर केवल यह है कि 
अ्न्‍नभट्ट ने लौकिक व्यवहार को आधार माना है, जबकि विश्वनाथ ने मानसिक 
प्रतोत्ता को । विश्वताथ का लक्षण ग्राघिक सूक्ष्म दृष्टि पर झ्राधारित है, 
यो तो जो प्रतोति का विषय होगा वह व्यवहार का भी विषय होगा, इस दृष्टि 
से प्रतीत! श्रौर व्यवहार' पर श्रावा।रत दोनो लक्षण समान है यह भी 
कहा जा सकता है। इस समानता के साथ ही दोनो मे वेशिष्ट्य भी है, 
वह यह कि प्रस्तभट्ट ने काल को व्यवहार का कारण कहा है जो कि निस्सन्देह 
सग्राह्म है, जब/क विश्वनाथ उसे (परत्वापरत्व) प्रती.त का कारण कहते 
है, 'इस प्रतीति के प्रति एकमात्र कारण काल है' इसे सव॑ सम्मत रूप से नहीं 
कहा जा सकता, क्योकि प्रतीति के श्रति श्रन्य कारण भी हो सकते हैं फिर 
इस कारए को एक स्वतन्त्र द्रव्य के रूप में स्वीकार करने की क्या ग्रावदयकता 
है ”? इस प्रकार हम कह सकते हैं कि प्रन्नभट्टकृत काल लक्षण विवाद से 
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ग्रधिक परे हैं। समय व्यवहार का कारण किस प्रकार बनता है इस प्रशत का 
उतर किसी भारतीय प्रयवा णरवात्य दार्शनिक ने देने का कष्ट नहीं 
किया है । 


साख्य ने काल को स्वतन्त्र द्रव्य या पदार्थ आदि न मानकर उसे 
झाकाश मे समाहित कर लिया है, तथा कुछ नव्य नैयायिकों ने काल और 
दिशा को प्रात्मा मे समाहित करमे का प्रयत्न किया है । काल चूंकि प्रश रीरी 
एव प्रप्रत्यक्ष है, श्रत उसकी सिद्धि के लिए झनुमान की आवश्यकता होती है, 
वह अनुमान दस प्रकार का हो सकता है--'भ्रनेक दिनो के अन्तर से उत्पन्न 
युवक की प्रपेक्षा वृद्धव्यक्ति में विद्यमान परत्वबुद्धि या व्यवहार का कोई 
झसमवायि कारण है। यहा रूप इत्यादि कारण नहीं हो सकते क्योकि रूप- 
रस भ्रीर गन्ध वायु में विद्यमान न होने से ये वायु में परत्वबुद्धि या परत्व- 
व्यवहार के कारण नहीं हो सऊंगे। स्पर्श चूँ क उष्ण और शीत भेद से भिन्‍न 
प्रकार है, एवं वे स्पर्श प्रकार एक द्रव्य मे एक साथ नहीं रह सकते, शभ्रत स्पर्श 
भी कारण नहीं हो सकता । अवाच्छुन्त पशरमाण चूँकि विजातीय गुण का 
कारण नही हांता तथा दिनादि (सूर्य पस्पिन्द) का समानधिकरण भी वह नही 
होता, श्रत उसे भी 'परत्व' प्रतीति या ध्यवहार का कारण नही मान सकते । 
परत्व प्रतोति के लिए कारण सूर्य परिस्पत्द और वस्तु दोनों से संयुक्त होने 
वाला विभु द्रव्य ही हो सकता है, चूक परत्व उत्पन्न करने बाला द्रव्य स्वय 
से सयुक्त होकर उस समय में विद्यमान सर्भ। द्रव्यों (वस्तुओं ) में परत्व गुणा उत्पन्न 
करता है, जबकि आकाश स्वसयुक्त समानकालिक सभी भेरी आ्रादि में शब्द 
गुण उत्पन्त नही करता, झत आकाश को परत्व का जनक नहीं मान सकते । 
विभु भात्मा के सम्बन्ध को भी द्रव्यान्तर मे विद्यमान धर्म की द्रव्यान्तर में 
प्रत्यासत्ति का कारण नहीं मात सकते, श्रन्यथा विभुत्वेन आ्रात्मा से सयुक्त 
वारणसोस्थ उपरज्जक के द्वारा आत्मा से सयुक्त पाटलिपुत्रस्थ स्फटिक में 
उपरण्जन मानता होगा, अत पररशेषात्‌ इस प्रकार की परत्वापरत्व प्रतीति 
के प्रसमवाये का रण के रूप मे काल की स्वीकृति श्रनिवार्य है । 


आचाय॑ प्रशस्तपाद के अनुसार यद्यपि काल के द्वारा ही क्षण लव 
निमेष श्रादि महाप्रलय पर्यन्‍्त समय-सूचक् पदों का व्यवहार लोक 
में प्रचलित है, किन्तु वास्तविक रूप से काल प्राकाश के समान एक है भौर 


१. वंशेषिक उपस्कार भाष्य २ २. ६. 





बगय विमरों ५४ 


नित्य है, तथा क्षण आदि व्यवहार प्रौपाधिक है ! कुछ नैयायिक क्षण निमेष 
आदि प्रतीत को वास्तविक मानकर उनके समूह को कॉल कहता बाहते हैं, 
किन्तु श्राचीन नैयाययक सभव॒त. बिना किसी सबल प्रमाण के केवल 
प्रतीति के श्राधार पर किसी द्रव्य को अथवा उसके प्रफारो को स्वीकार करने 
को प्रस्तुत न थे। काण्ट ([(॥) ते भी सिद्धान्त के रूप मे स्वीकार किया 
है कि 'केवल प्रतीत के भ्राधार पर काल और दिशा की वास्तविकता को स्वी- 
कार करना उचित नही है, क्योकि केवल प्रतीति के श्राधार पर किसी सिद्धान्त 
को स्वीकार नहीं किया जा सकता, कारण यह है कि प्रतीति तभी संभव है 
जब कि उसके सम्बन्ध में पूर्व से ही कोई भावता विद्यमान हो ।' 


दिशा 


काल के समात ही दिशा का लक्षण भी प्रतीति और व्यवहार पर 
ग्राधारित है। सूपकार ते (इससे यह निकट है, इस प्रतीति के कारण को दिशा 
माना था! ।' भाष्यकार प्रशस्तपाद ने भी उसीकों दूसरे शब्दों में 'पूर्व पर 
ग्रादि प्रतीत के कारण को दिशा कहा है।"' नव्य नैयायिकों में विश्वनाथ ने 
दूर निकट झादि प्रतीति के कारण को विशा कहा है, तथा भन्नभट्ट ने 
'प्राची आदि व्यवहार के हेतु होनेको दिशा का लक्षण' कहा है।" जेसाकि काल 
विवेचन के प्रसंग मे कहा जा चुका है 'प्रतीति' पर आधारित लक्षण अधिक 
सूक्ष्म दृष्टि से उद्भूत है तथा भ्रधक उपयुक्त भी, व्यवहार चूकि श्रौपाधिक 
भेद पर भी श्रात्रा,रत हो सकता है, भ्रतः उसे लक्षण की दृष्टि से भ्रधिक प्रशस्त 
नहीं कहा जा सकता । स्व दर्शन संग्रह के अनुसार "जिसमे कोई विद्येष गुण 
नही केवल सामान्य गुणा है, जो भ्रगु नही किन्तु महत्‌ परिमाण युक्‍त है 
तथा काल से भिन्‍न है, उसे दिज्ञा कहा जाता है।* यह लक्षण परम्परा के 
प्रनुमार प्रतीति या व्यवहार मात्र पर आधारित नहीं है। विशेषगुण से हीन 
केवल सामान्य गुश वाले तीन द्रव्य हैं काल, दिशा और मनस्‌ । इनसे मनस्‌ 
को पृथक्‌ करने के लिए “महत्परिमाण युक्त” विशेषण तथा काल को पृथक्‌ 
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करने के लिए 'काल से भिन्‍न' विशेषण दिया गया है। परिशेषात्‌ यह लक्षण 
दिज्ञा को ही लक्षित करेगा । 


दिज्ञा भी काल के समान एक है, साथ ही विभु भ्रौर नित्य भी है। एक 
दिल्ला मे 'प्रावी' ग्रादे की प्रतीत उपाधि भेद से होती है। परत्व भौर 
झपरत्व दे शक भौर कालिक दोनो ही है। नाम की एकता हं।ने पर भी दोनो 
के ब्राधार भिन्‍न भिन्‍ है कालिक परत्व ग्रौर अपरत्व उत्पत्तिकाल ग्रयवा क्रिया 
के सम्बन्ध पर आधारित होता है, जबकि देशिक मूर्त सयोग पर ।' क्योकि 
अमूर्त्त पदार्थों मे देशिक परत्व भ्रपरत्व तथा अजन्य (नित्य ) पदार्थों मे कालिक 
परत्व भ्रपरत्व नही होता । 


दिशा भर काल का प्न्तर स्पष्ट करने के लिए शकरमिश्र ने 'नियत 
उपाधि उन्‍्नायक्र को काल' तथा “अनियत उपाधि उन्नायक को दिशा कहा 
है।' किन्तु शकरमश्र का यह विश्लेषण ठोक नहीं कहा जा सकता, क्योकि 
कालिक परत्व प्रपरत्व के समान ही दें'शक परत्व अपरत्व भी सदा ही नियत 
स्थान पर ही ग्राधारित रहता है, यह अवश्य है कि यह दशक परत्वा- 
परत्व सापेक्ष अर्थात्‌ अपेक्षाबुद्ध पर आ्राधारित है। 'यह इससे पूर्व है, 'यह इससे 
परे है, इत्यादि ज्ञान अपेक्षाब्र॒क्धि पर प्राश्चित है, किन्तु यह अप्पेक्षाबुद्धि 
देशिक की भाति कालिक परत्वापरत्व के लिए भी आवश्यक है। 'यह इससे 
बुद्ध (पर) है' 'यह इससे युवा (ग्रपर) है इत्यादि प्रतीति श्रपेक्षा बुद्धि के 
बिना सभव नही है। जँस स्थान विभेप नियत ने रहते पर देशिक परत्व और 
प्रपरत्व अभ्रनियत रहता है उसी प्रकार परत्व ग्रौर अपरत्व के लिए श्रपेक्षित 
काल नियत न रहने पर कालिक परत्व और अ्रपरत्व भी श्रनियत ही 
रहता है। 


प्राकाश झौर दिज्ञा -न्यायवंशेषिक मे प्राकाश एवं दिशा को पृथक्‌- 
पृथरक्‌ द्रव्य स्वीकार किया है। यद्याव दोना में कोई विद्येष अन्तर नही है, 
फिर भी उन्होंने आकाश को भूत माना है किन्तु दिशा को भ;ूत नही । इसके 
ग्रतिरिक्त उनकी मान्यता के अनुसार दोनों में निम्त लिखित भ्रन्य भ्रन्तर 
भी है (१) झ्राकाश शब्द का समवा।य कारण है, जब कि दिश्ला किसी का भी 


जीिडीज- लत 


१. सिद्धान्त चन्द्रोदय । 





२. वंेशेषिक उपस्कार २,२१० 


ब्रद्य विभर्श ५७ 


समवायि कारण नही है। (२) दिश्ञा प्रत्येक उत्पन्त पदार्थ का साधारण कारण 
है, जब कि भ्राकोश किसी पदार्थ का साधारण कारण नही है । (३) ग्राकाश 
एक भूत द्रव्य है, जब कि दिशा केबल मानसिक प्रतीति मात्र है। (४) भ्राकाश 
शठ्द के कारण विषय की भाति प्रतीत होता है जबकि दिशा की केवल 
झ्रात्मतत अनुभू,त होती है। इस प्रकार नेंयायिकों के अनुसार दोनो सर्वथा 
पृथक -पृथक्‌ द्रव्य है, किन्तु यह सब भेद तो केवल तब तक है, जब तक दोनो 
को पृथक स्वीकार किया गया है। यदि इतमें से किसी एक को पृथक 
कर दे श्रर्थात्‌ न माने तो क्या कार्य नहीं चल सकता ? चूकि दिशा की स्वकृति 
किसी सबल प्रमाण पर झाघा रित न होकर प्रतीत या व्यवहार पर प्राधारित 
है, भ्रत. उक्त प्रश्न का समाधान कठिन नहीं है । ऐसा प्रर्तति होता है कि नैया- 
यिको को यह भश्रभीष्ट नही है कि किसी द्रव्य को समस्त काय॑ द्रव्यो का 
साधारण कारणा स्वीकार करते हुए, उमे ही एक कार्य विशेष का उपादान 
कारएा भी स्वीकार करे। उनके अनुमार 'ग्राकाश सभी कार्यो का साधारण 
कारण माना जाए साथ ही वह शब्द का समवायि कारण भी हो' यह उचित 
नही है, सम्भवत इसीलिए नेयायिको ने कारण की परिभाषा अन्यथा सिद्ध 
से भिन्‍न!' विशेषगा जोडते हुए की है, तथा पाच भन्यथासिद्धों मे अन्य कार्य 
के प्रति जिसका पूर्व होना ग्र्थात्‌ कारणत्व सिद्ध है, उसे उस काये के प्रति ( ततीय ) 

श्रन्यथा सिद्ध स्वीकार किया है ।' सम्भवत न्यायसिद्धान्त के विकास काल 
में विश्व के कारण के रूप मे पृथ्वी आ्रादि की भाति ही ग्राकाश जनमानस में 
स्वीकृत हो चुका था, अ्रतएव नैयायिकों के समक्ष उसे समवायिकारण भ्रथवा 
पाच भ्रतो में भ्रन्यतम स्वीकार करने के अतिरिक्त कोई विकल्प नही रह गया 
था, फलत उन्होने प्रत्येक कार्य पदार्थ के कारग तथा परत्वापरत्व के ग्रसा- 
धारण कारण के रूप में दिशा को पृथक द्वव्य के रूप मे स्व,कार करना ही 
भ्रधिक उचित समझा है । 


आत्मा 


श्राठवा द्रव्य प्रात्मा है ' न्याय सूत्रकार गौतम ने “इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, 
सुख, दु ख भ्रौर ज्ञान के श्राश्नय को झ्लात्मा कहा है।' कराद ने इच्छा, ढ्वंष, 
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प्रयत्न, सुख, दुख, ज्ञान भ्रादि मनोगत ग्रतीन्द्रिय विकार के साथ प्राण अपान 
निमेष उन्मेष तथा जीवन को भी आत्मा के लिझ्ड के रूप में स्वीकार किया 
है ।' उपयक्त बचनो में इच्छा द्वेप झ्रादि गुझो को आत्मा का लिज्ठ कहा 
है। यहां लिड्लनू का तात्पय श्रात्मा की स्वीकृति के लिए अपेक्षित गनतुमान के 
हेतु से है, श्र्यात्‌ इन गुणों मे किसी को भी हेतु मानकर आत्मा की सिद्धि की 
जा सकती है । उपर्युक्त गुणो को लक्षण मानने पर सुख प्रौर दु ख जैसे परस्पर 
विरोधी गुणों मे से एक के प्रनिवार्य अभाव की स्थिति में लक्षण कभी भी सगत 
न हो सकेगा | 

प्राचार्य प्रशस्तपाद के प्रनुसार आ्त्मत्व विभिष्ट को श्रात्मा कहते है ।' 
किन्तु यह लक्षण श्ाब्दिक है, क्योकि झ्रात्मा के ज्ञान पर ही झ्ात्मत्व का ज्ञान 
्राश्रित है। परवर्त्ती नैयायिकों में विश्वनाथ ने इन्द्रिय एवं क्षरीर आदि के 
भ्रधिष्ठाता को तथा अत्नभट्ट ग्रादि ने ज्ञान के श्राश्रय को शात्मा कहा है।* 
समवाव सम्बन्ध से ज्ञान का आश्रय केवल प्रात्मा है। यदह्याप दे'शक और 
कालिक सम्बन्ध से दिश्ला और काल म॑। ज्ञान के श्राश्रय है, किन्तु यहा 
(नेयायिको की दृष्टि मे) समवाय सम्बन्ध से ही ज्ञान का श्राक्षय होना 
विवक्षित है | नैयायिकों के अनुसा२ ग्रात्मा दो प्रकार की है--ईश्वर और 
जीव, इनमे ईइवर एक है, जब अनेक, ईदवर सर्वज्ञ है, जीव अ्रत्पज्ञष, विभु 
श्र नित्य दोनो ही है ।* दोनो ही अपत्यक्ष ग्र्थात्‌ अनुमय है। ण्यूपि एकता 
झभ्ोर प्रनेक्ता श्रादि कुछ मौलिक भेद के कारश आत्मा श्र ईश्वर 
को प्थक्‌ द्रव्य मानने के तके दिये जा सकते है, किन्तु नैयायिकों 
ने ज्ञानाश्षय के रूप में दोनों को एक द्रव्य के रूप में ही स्वीकार किया 
है ।£ चूकि आ्ात्मा प्रत्यक्ष नही है भ्रत उसकी सिद्धि नैयायिक्र निम्नलिखित 
अनुमान प्र/क्रया से कहते है इन्द्रियों की क्रियाए कर्तायुक्‍त है, क्याकि 
वे कारण की क्रियाए है, जैसे वास्य (वमुला या कुल्हाडो) ग्रादि साबनो की 
क्रिया कर्ता से युक्त होतो है ।* कणाद ने भी कहा है कि "ज्ञान की साधन 
भूत इन्द्रिया एवं ज्ञान के विषय को प्रसद्ध ही इन दोनो से भिन्‍न आत्मा की 
सिद्धि में प्रमाण है,” झ्रात्मा की सिद्धि के ब्रनन्तर नेयायिक परमात्मा की 
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सिद्धि के लिए भो अनुमान का ही झाश्रय लेते हैं, वह प्रतुमान प्रकार निम्न 
लिखित हैं. 'पृथिवी अकुर आ्रादि (प्रसिद्ध) कार्य कर्त्ता से उत्पन्न है, क्योंकि 
के घडें ग्राद के समान काये है'। उनके अनुसार जीवात्मा परमात्मा 
से पृथक है झौर प्रत्येक शरीर मे भिन्‍न है, प्रत्येक व्यवित मे विद्यमान जीवात्मा 
के लिए अनुमान इस प्रकार किया जा सकता है - बुद्धि आदि गुण पृथिवी, 
जल, तेज, वायु, आ्राकाश, काल, दिशा और मत से भिन्‍न किसी द्रव्य विशेष मे 
प्राश्चित हैं, क्योकि ये गुगा है और गुशो का द्रव्याश्चित होना अनिवाय है। 
चूकि बुद्धि आदि गुरा है, ग्रौर इन श्राठ द्रव्यों पर आाश्चित नही है, ज॑से कि रूप गुण 
है, और वह पृथिवी भ्रादि द्रव्यो पर श्राश्नित रहता है, उसी प्रकार बुद्धि श्रादि भी 
द्रव्या श्रित प्रवश्य है ।' 


श्रात्मा श्रनन्त है भ्रत इनमें श्रात्मत्व जाति मानकर इन्हें एक लक्षण के 
प्रन्तगंत किया जाता है। क्यो क जाति मत लक्षण ही नैयायिको को सर्वाधिक 
प्रिय है, भ्रत प्रशरतपाद और उनके उत्त(्रत्तियों ने झ्रात्मा का जातिगत 
लक्षण ही किया है, जिसकी चर्चा इसी प्रकरण में को जा चुकी है। नैयायिकों 
के भ्रनुभार यह आत्मत्व जाति श्रात्मा और परमात्मा मे समान रूप से ही 
विद्यमान रहती है, यज्ञ परमात्मा या ईश्वर सर्शक्तिमान्‌ू, एक, सकल 
सृष्टि का कर्ता और अ्रधिष्ठाता, ग्रानन्दमय, नित्य, शुद्ध बुद्ध, भौर मुक्त 
स्वभाव है, एव जीव इससे मिन्‍्न अ्ल्पक् क्तमान्‌, प्रनेक, असवंज्ञ (अल्पज्ञ ), विश्व 
में भ्रनेक बन्धनों से युक्त सुख दु खादि बन्धनों में प्राबद्ध है। इस प्रकार 
भिन्‍न आत्मा और परमात्मा मे जाति मानकर नैयायिको ने उन्हे एक द्रब्य 
में समाहित किया है। नंयायिको ने चेतन्य को झात्मा नही माना है, क्योंकि 
चेतन्य वृक्ष ग्रादि मे भी है, जिनमे वे आत्मत्व नही मानते । 


यहा एक प्रइन विचारणीय है कि मनुष्य थ्रादि प्राणियों में विद्यमान 
बेतन्य युक्त जीव एवं परमात्मा को समान कोट भ्रथवा समान जाति वाला 
मानने की प्रवृत्ति तैयायिको में क्यो उत्पन्त हुई ? इसका एक समाधान एक तो यह 
दिया जा सकता है कि वेशेषिक मे पहले श्रात्मा को जीवात्मा के रूप मे ही 
स्वीकार किया गया था, ईइवर का उल्लेख इसमे न था । इसीलिए गौतम भ्रौर 
कराद ने सूत्री मे ईश्वर की चर्चा भी न की थी। दूसरा समाधान यह हो 
सकता है कि वेशेषिक झौर न्याय प्रारम्भ मे भनीश्वरवादी थे । वे या तो ईश्वर 
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को मानते ही न थे अथवा बाह्य _विहव के दर्शन मे ईश्वर का विवेचन उन्होंने 
श्रावश्यक नही समझा था; किन्तु परवर्तीं वेयायिक्रों ने देखा कि ईश्वर का 
विवेचन भो ग्रावश्यक है तो उन्होंने क्णाद प्रथवा गौतम निदिष्ट पदार्थों के 
अन्तर्गत ही ईश्वर को समाविष्ट करते का प्रथत्त किया । चूके उत्तरकालीन 
न्‍्यायवेशेषिक मे अभाव स हत सात पदार्थ ही स्वीकृत हुए थे, उन सात पदार्थों 
मे आत्मा ही ऐसा था, जिसमे ज्ञानत्व विशेष साधम्य से ईइवर का प्रन्तर्भाव 
सभव था, फतत श्रीबर ने सर्य प्रथम ईश्वर का उल्लेख करते हुए प्रात्मा मे 
उसके ग्रत्तरभाव का प्रयतत किया । यहा एक बात ध्यान देने की है कि नेयायिको 
द्वारा पृ थवी आाद जड द्रव्यो के ब'च मे ही ग्रात्मा का द्रव्य के रूप मे वर्णन 
करना उनकी भोतिकता की प्रवृ्त को सिद्ध करता है। 


ईइवर सिद्धि--तरई दी पा मे अ्न्तभट्टने चार्वाक बौद्ध श्रादि अ्रतीश्वर- 
वादी दाश।नकों का उत्तर के रूप में ईश्वर सिद्धि के लिए प्रमाण दिये है, 
उनका कथन है कि "रूप आदे प्रत्यक्ष योग्य गुणों के अभाव के का रगा ईश्वर का 
प्रत्यक्ष प्रमाण से ज्ञान सम्भव नही है, चूक अनुमान प्रमाण भो प्रत्यक्ष 
प्रमाण पर ही भरा श्वित॒ हुआ करता है, भ्रत प्रत्यक्ष प्रमाण के भ्रमाव में अनुमान 
द्वारा भी ईश्वर की सिद्ध सभय नहीं है, वेद भी ईश्वर की सिद्धि में प्रमाण नहीं 
हो सकते, क्योंकि वेद की प्रामाणिकता स्वय ही ईश्वर सिद्धि के अ्रभाव में 
सन्दिग्ध है! इत्यादि चार्वाकों के तक उचित नही है। ईश्वर सिद्धि प्रत्यक्ष 
द्वारा भले ही सिद्ध न हो किन्तु उसकी अचुमेथता में सन्‍्दह नहीं हो सकता,” 
प्रनुपान प्रकार विगत पृष्ठो में दिया जा चुका है ।' 


इस प्रसंग में यह स्मरगीय है कि ईइ्वरसिद्धि के लिए किया जाने वाला 
प्रतुमात निस्‍्त लिखित चार माव्यताशों पर आधारित है। (१) 'विश्वव्यापी 
कर्त त्व सम्बन्ध, (२) प्रत्येक कार्य का चेतत तथा विचारशील कर्ता से युक्त 
होना (३)यह विश्व भा इसी प्रकार का एक काय॑ है, (४) इसका कर्ता निश्चय 
ही सामान्य से इतर एक विशेष शक्ति से सम्पन्त है, इत मान्यता शो के सम्बन्ध 
में तैयायका का विश्वास है कि (१) विश्वव्यारी कत्तृ त्व सम्बन्ध स्वत 
सिद्ध हैं, तथा श्रमुभव से उसकी पुष्ड होती है। (२) टितीय मान्यता भी 
हमारे दे नक अनुभव से सिद्ध है, हम देखते है कि घट रूपी कार्य कुशल 
कुम्भकार द्वारा ही सम्पन्न होता है, उस कुम्भकार में चेतना श्यौर विचार- 
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शोलता भी झ्ावश्यक है। इसी प्रकार वस्त्र भी चेतनासम्पन्त कुशल एवं 
विचा रशील तन्तुवाय से निर्मित होता है, इनके बिना घट या पट की 
उत्पत्ति झ्रसम्भव है। (३) निश्बत कार्य को जन्म देने वाली परमाणु मे 
विद्यमान 'गति' विशेष के लिए भो एक विवेकशील चेतन वर्ऐता का होना 
झ्रावश्यक है, विवेकशील चेतन कर्ता सामान्य न हो कर असामान्य है, एव 
कार्य के पूर्व से हो विद्यमान है, भ्रन्यथा परमाणुश्रो मे गति का उत्वत्त होना 
सम्भव नही है । (४) सकल विश्व का का्यत्व भी देनिक अनुभव से सिद्ध 
है वक्ष वनस्पतियों एवं पशुपक्षियों वा जन्म हम नित्य ही देखते हैं, इन कार्यों 
के पीछे निश्चय ही एक चेतन शकत्र है, जो कि प्रतिक्षण इनका नियमन करती 
है, क्यो।क इन कायो के पीछे एक विश्ञेप प्रकार की नियमितता दृष्टिगत 
होती है, केवल ग्रदृष्ट से ही यह विशेष प्रकार का नियमन सम्भव नहीं 
है (४) इस विश्व सृष्टि के नियमन के लिए प्रत्येक कार्य के पूर्व नित्य रूप से 
विद्यमान सर्वव्यापक्र सवंशक्ति सम्पन्त ईश्वर है, जो कार्य विश्व से भिन्‍न है, 
श्रन्यथा विश्व का नर्माण एवं विनाश सम्भव नहीं है । 


चूंकि ये समस्त मान्यताए सामान्य शअ्रनुभव पर ही प्राधारित हैं, श्रत. 
यदि प्रतिवादी अपने अनुभव के झ्राधार पर इनमे से किसी एक या झ्रधिक को 
भ्रस्वीकार कर द॑ तो उपयुवत सभी अनुमान प्रक्रिया घराशायी हो जाती है। 


तकंदीपिका मे भ्रन्नभट्ट ने इसी प्रसन्न मे कत्त त्व की परिभाषा देते हुए 
लिखा है कि 'उपादान के ज्ञान के साथ श्रपरोक्ष (प्रत्यक्ष) ज्ञान, करने की 
इच्छा तथा क्रिया से युक्त होना कत्त त्व कहाता है ।' नैयायिको की इस कत्तु त्व 
की परिभाषा के मूल में कुछ मान्यताएं निहित है --कोई भी कार्य क्रिया 
के बिना सभव नही, ज़िया इच्छा के बिना सभव नही है, तथा इच्छा भी तब तक 
निष्क्रिय बवी रहती है, जब तक कि काय के उपादानो का प्रत्यक्षन हो जाए । 
इस प्रकार कत्त तर के लिए ज्ञान इच्छा भौर क्रिया तीनों का ही होना ग्राव- 
इसक है । कत्तृ त्व की इस परिभाषा को यदि सक्षिप्त करना चाहे तो केवल 
'कृतिमत्व' कह सकते है क्योकि कृति के लिए चिक्रीर्शा श्राद स्वतः श्रवेक्षित 
होगी ही । 

ईइवर सिद्धि के प्रसम मे उपयुक्त यु क्तयो मे तृतीय भौर चतुर्थ सब से निर्बल 
एवं तैयायिको के एक्ष को निर्ेल बढाने वाली हैं, जैते--'यह सकल विश्वकार्य 
है! इसे प्रत्येक वादी झौर प्रतिवादी नहीं स्वीकार करता, प्रत, यह मान्यता 
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स्वय ही साध्य है। हम कुछ वस्तुप्नरो को उत्पन्न होते देखकर विश्व के 
प्रत्येक पदार्थ को उत्पन्न (कार्य) नहीं मान सकते । स्वय नैयायिक भी 
झ्राकाश, काल, दिशा, आत्मा, और मन इन द्रब्यो को तथा इन नित्य 
द्रब्यो में विद्यमान गुरा, सामान्य, विशेष, समवाय, एवं अत्यन्ताभाव को 
नित्य मानते हैं | इसी प्रकार सफल सृष्टि भी नित्य हो सकती है । कुछ पदार्थों 
को नित्य मानने पर ईश्वर की सं शक्तिमत्ता भो सन्दिग्ध कही जा सकती 
है, क्यो ।क उन नित्य पदार्थों का उत्पादन और विनाशन ईश्वर के सामथ्यं 
से परे है । ईश्वर मे इच्छा की यही स्थिति है, क्योकि इच्छा का कोई मूल 
होना चाहिए, ईहवर मे इच्छा का मूल क्या है ? यदि सुख श्रार्दि इच्छा का मूल 
है, तो सुख दु ख से युक्त ईश्वर और जीवात्मा में अन्तर ही क्या रहा ? 
ईइवर में इच्छा का झभाव मानने पर उसमे कत्तु त्व सिद्ध न होसकेगा, तथा 
कत्त'त्व के प्रभाव मे ईश्वर सिद्धि ही सम्भव नहीं । साथ ही ईश्वर में कत्तु त्व 
सिद्ध नहोने पर मे विश्व का कार्यत्व सिद्ध न होगा, एव ईश्वर सिद्धि सम्भव 
न हो सकेगी । न्याय सिद्धान्त की इन निबंलताग्रो के कारण ही वेदान्त आ्रादि 
दर्शनो ने न्याय सिद्धान्त का खण्डन किया है । 


प्रशस्तपाद के भाष्यकार झ्राचायं उदयन ने कुसुमाझ्जलि में ईश्वर की 
सिद्धि के लिए कुछ अन्य युक्तिया भी दी है--' 
(१) विश्व का कार्यत्व ईश्वर सिद्धि मे प्रमाण है । 


(२) परमाणु से द्यणुक्र की उत्पत्ति का श्रायोजन भी ईश्वर का 
साथक है। 

(३) विश्व के समस्त पदार्थों का यथावत्‌ धारण (धृति) से भी ईइवर 
सिद्ध होता है । 

(४) विश्व के पदार्थों का बिनाश झ्रादि भी ईदवर को सिद्ध करता है। 


(५) पट अ्र्यात्‌ वस्त्र भ्रादि बुनने की कला तथा ऐसी ही अन्य कलाग्रो का 
सर्वप्रथम पश्राविष्कार भी ईइवर 'के बिना सभव नहीं है, तथा वह प्रथम 
झाविष्कारक ही ईश्वर है । 

(६) बेद को प्रामाणिक मानना भी ईद्वर के सम्बन्ध मे प्रमाण है | 
ईर्वरकत होने से ही वेद प्रामाणिक स्वीकार किये जाते है। बिना कर्ता का 


१. --कुसुमाञ्जलि ५.१ 
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ज्ञात प्राप्त किये हम किसी ग्रन्थ को प्रमाशिक या प्रप्रामणिक नहीं मान सकते। 
चूक वेद प्रामाणिक स्वं.कृत हैं, भत उसका कर्त्ता ईश्वर भ्रवश्य है। वेद 
स्वय भी ईश्वर की सत्ता को स्वीकार करते हैं । 


(७) वेदों की प्र्थ पूर्ण वाक्य योजना भी उसके 'कर्त्ता का कुशल भौर 
सर्वज्ञ होना' सिद्ध करती है, वह कुशलऊर्ता ईश्वर ही हो सकता है । 

(५८) दयरणुक की उत्पत्ति दो परमारुझ्ो के सयोग से होती है। उसका 
परेिमाण भी दो परमाणु के श्राधार पर ही उत्पन्न होता है, इस उत्पादन 
मे सख्या विज्ेष का ज्ञाता कोई श्रवश्य है, वह ईश्वर ही हो सकता है। 


उदयनाचार्य की उपर्युक्त युक्तिया स्वय ही सिद्धि की अपेक्षा रखती है, श्रत' 
वे ईश्वर की साधक्र-कंसे हो सकती हैं। यथा विश्व के कार्यत्व के सम्बन्ध 
पूर्व पृष्ठो में चर्चा हो चुकी है। कत्तुत्व के समान विश्व का धारणकर्तु त्व 
भी उन्ही युक्तियो से विचारणीय है। वेदों की प्रामाणिकता बौद्धों को सर्वथा 
भ्रमान्य है, श्रतः उसके श्राधार पर ईश्वर की सिद्धि करना कंसे सम्भव है? 
इत्यादि । 


ईश्वर का स्वरूप-- 

ईदवर के स्वरूप के सम्बन्ध मे दार्शनिकों के विविध विचार हैं। एक का 
विचार है कि ईदवर शरीर हीन है, क्योकि शरीर की प्राश्ति अ्रदृष्ट से होती 
है, तथा ईश्वर भ्रदृष्टहीन है, श्रत वह ग्रशरीरी है। दूसरा वर्ग उसे झरीरी 
भ्रौर ग्रशरीरी दोनो ही मानता है। उसमे स्वय अ्रदृष्ट ससगे न होने पर भी 
वह प्राणिवर्ग के श्रदृष्ट से शरीर धारण करता है, जैसे एक स्त्री पति के श्रदृष्ट- 
वद्य रूप भ्रादि से युक्त शरीर धारण करती है । इस परम्परा मे स्वय से भिन्‍न 
प्राणियों के भ्रदृष्ट को भी कारण के रूप मे रवीकृति दी गई है। गीता में 
भी अ्रनेक कारणों के साथ भ्रदुष्ट को भी झ्रन्यतम कारण स्वीकार किया गया 
है,' यद्यपि वहा स्व भ्रदृष्ट श्रथवा पर श्रदृष्ट की कोई चर्चा नहीं है। तीसरी 
परम्परा परमाशुप्रो को ईश्वर का शरीर मानती है। चौथी परम्परा आकाश 
को ईश्वर का शरीर स्वीकार करती है। एक पअन्य परम्परा के अनुसार ईश्वर 
के दो शरीर हैं . प्रथम काये शरीर, दूसरा निर्मास से पूर्व काये वरतु शरीर। 
छूठी परम्परा परमात्मा मे प्रदृष्ट के बिना भी केवल इच्छामात्र से उत्पन्न होने 
वाला शरीर मादती है : ज॑से कि राक्षस था देव श्रादि केवल इच्छामात्र 
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से भ्रदुष्ट के बिना ही माया शरीर धारण करते हैं। उपयु'बत किसी भी 
परम्परा के प्रनुसार कार्य शरीर मानने में सबसे बड़ी आ्रापत्ति यह है कि 
प्रत्येक कार्य के पूर्व उसके कर्त्ता में इन्द्रिया और बौद्धिक चेतना की 
प्रावश्यकता होती है, ईश्वर के का्यंशरीर की उत्पत्ति के लिए इन्द्रिय श्रादि 
सग्पन्न कर्ता किसे माना जाए ? 


नव्य नेयायिकों ने ईश्वर में झआाठगुण माने है,' वे टहै-- सर्या, परिमारा, 
पृथक्त्व, सयोग, विभाग, बुद्धि, इच्छा श्रौर प्रयत्न | न्यायदर्शन के भाष्यकार 
गत्स्यायन ईइवर मे लिंग के रूप में ज्ञान की ही सत्ता स्वीकार करते हैं । 
सनके प्रनुतार वर में जीवात्मा के सभान सुख और दुख नही है, वह तो 
नित्य ग्रानन्द स्वहूप है, श्रूति भी उसे ऐसा ही स्वंकार करती है। 


जीवात्मा--- 


जीव प्रात्मा ईश्वर से भिन्‍न है। ईष्वर सुख दुखादि रहित है जीव 
इनसे युक्त । जीव इन्द्रिय आई का श्रधिष्ठाता, बन्धमोक्ष का भ्रधिकारी एव 
जन्यज्ञान से युक्त है. जबकि ईइवर इन सभी से रहित नित्य मुक्त एवं सर्वज्ञ 
है। जीव सख्या मे अनन्त है . ईश्वर एक तथा सर्वव्यापक है । 

जीवात्मा के स्वरूप के सम्बन्ध मे भी अनेक मत है--जितमे मुख्य निम्न- 
लिखित है-- (१) शरीर झात्मा है, (२) इनद्रिया आत्मा है, (३) मन 
झ्रात्मा है, (४) क्षणिक विज्ञान भात्मा है, (५) नित्य विज्ञान प्रात्मा है, 
(६) इन सबसे भिन्‍न सबका अधिष्ठाता भात्मा है । 


१. शरोर ही श्रात्मा है -- 


यह प्रथम मत चार्बाक का है। उसका कथन है कि ““बुकि सर्वत्र होने 
बाली 'मैं मनुष्य है 'मैं ब्राह्मण हैँ इत्यादि प्रतीति का साक्षात्सम्बन्ध शरीर 
से ही है, शरीरातिरिक्त से नही, भ्रन शरीर ही आत्मा है। यह शरीर भी 
चार्वाको में सम्प्रदाय भेद से पञवभौतिक चतुभौतक तथा एकभोतिक माना 
जाता है।' शरीर यद्यपि पृथिवी श्रादि प (माणुओ का सयोगमात्र है, जोकि स्वय 
जड़ है, किन्तु जिसप्रकार श्रन्न, जल शौर गुड आदि द्वारा प्रस्तुत मदिरा में 
स्वय ही मादकता उत्पन्त हो जाती है।* अथवा जैगे--ताम्बूल, कत्था, चूना 


१. कारिकावली ३४ । २. साख्यदर्शन ३ १७-१६ । 
३. वही ३.२३ । 
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प्रौर सुपारी आदि मे श्रविद्यमान लालिमा उनसे ही उत्पन्न हो जाती है, उसी 
प्रकार जड भूतो से उत्पन्त शरीर में चैतन्य की उत्पत्ति हो जाती है ।' 
किन्तु चार्वाक का यह देहात्मवाद' नेयायिको को प्रिय नहीं है, वे इस 


सिद्धान्त के विरोध मे निम्नलिखित युक्तिया देते है १--शरीर को झात्मा 
मानने पर शरीर के नाश हो जाने पर उसके द्वारा किये गये पाप श्र पुण्य 


का भी नाश मानना होगा, गत झरीर श्रात्मा नहीं है।*ै 

२--पाप पुण्य के अभाव मे नवजातशिशु मे सुख भ्रौर वु ख की प्रतीति नहीं 
होनी चाहिए, शरीर को आत्मा मानने पर नव दरीर मे पाप-पुण्य की सत्ता तो 
सम्भव है ही नहीं। अ्रत शरीर आत्मा नही है ।* 


३--मृत शरीर मे बेतना के दर्शन न होने से शरीर को प्रात्मा नहीं 
मान सकते ।* 

४--शरीर को आत्मा मानने पर शरीर के अग हाथ पैर श्रादि का नाश 
होने पर आत्मा का भी नाश मानना होगा । 

५--शरीर प्रतिक्षण परिवत्तंनशील है, भ्रत बचपन मे देखे हुए विषय का 
युवावस्था में स्मरण सभव न हो सकेगा।* बचपल झौर यौवन का शरीर 
एक ही है यह नहीं मात सकते, क्योंकि यौवत के समथ बाल्यावस्था के शरीर 
का नाश हो जाता है, शरीर के परिमाणा का भेद ही इसमे प्रमाण है । 'कारण 
गत ज्ञान (गुण) कार्य मे सक्रान्त होगा, ऐसा भी नहीं मान सकते, भ्रन्यथा 
माता द्वारा अवेभूत का गर्भेस्थ शिशु को तदनन्तर बालक को स्मरण होना 
झनिवाय होगा ! ग्रत शरीर को श्रात्मा नही मान सकते ।* 


६--शरीर को श्रात्मा मानने पर भ्रन्य शरीर के कर्म का भन्य को उप- 
भोग करना पडगा [* 
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७--शरीर को चेतन मानने पर बालक की रतन पीने की प्रवृत्ति सभव न 
होगी, क्योकि उसे ज्ञान नही है, कि दससे भूख का नाझ होगा, नित्य झात्मा 
न मानने के कारण पूर्व जन्म का सस्कार भी नहीं मान सकते ।' 


८---बालक का मुख विकास हर्ष का परिचायक है, हर्ष स्मरण से ही 
उत्पन्न होता है, स्मरण पूर्व ग्रनुभव जन्य है, बालक वो इस जन्म में कोई 
प्रनुभव नही है, अ्रत वह पूर्वजन्म का ही हो सकता है, किन्तु पूवंजन्म की 
मान्यता शरीर को प्रात्मा मानने पर सभव नहीं है, अत शरीर से भिन्‍न 
ध्रात्माहै। 

चार्वाको की एक परम्परा चैतन्य को शरीर का धर्म त मानकर परमाणश्रो 
का धर्म मानती है। उसका कथन है कि बाल्यकाल के शरीर के परमाणु 
यौवन शरीर मे भी स्थिर रहते है। इसलिए परमाणगाझ्रो मे चैतन्य मानने पर 
बाल्य काल मे प्रनुभूत अर्थ का योवन मे स्मरण हो सकेगा | किन्तु नैयासिक 
इस पक्ष को स्वीकार नहीं करते, वे युक्त देते है कि परमागु के धर्म प्रती- 
न्द्रिय है, इसी लिए लौकिक पुरुष परमाणु के धर्म को इन्द्रियो से प्रत्यक्ष नरी कर 
सकते । साथ ही परमाणु धर्म होने के कारण चैतन्य और स्मरगा दोनो को 
ही भ्रतीन्द्रिय मानना होगा। दूसरा दोष यह है कि एक भाग के शरीर से 
पृथक हो जाने पर उन परमाणुओ्रों के अभाव में उस अनुभव का रमरण भी 
न हो सकेगा। इसलिए चंतन्य को परमाणु का धर्म नहीं माना जा सकता ।' 


इन्द्रिय ही श्रात्मा है -- 


दूसरा पक्ष इन्द्रियात्मवाद का है ग्रर्थात्‌ इन्द्रिय ही आत्मा है। क्योकि 
'मैं देखता हु,' 'मैं शब्द सुनता हु! इत्यादि प्रतीति इच्द्रियों से ही सम्बद्ध है। 
किन्तु नैयायिक इस पक्ष को भी नहीं मानते वे कहते है कि -- 


१--भंदि इन्द्रिय श्रात्मा होती तो “मैंने घडें को देखा है, मैं ही उसे छू रहा 
हूं, यह एकत्व प्रतीति नहीं हो सकती, क्योकि नेत्र और श्रोत्र श्रादि इर्नटद्रया 
भिन्न-भिन्न है, श्रत जिसने देखा है वही स्पर्शकर्ता नही हो सकता ।* 


२-प्रत्येक क्रिया कर्त्ता के बिना सभव नहीं है, एवं कर्ता की क्रिया 


१. न्याय कुसमाञ्जलि पृ० ६६ 
२. न्‍्यायमजरी प्रम्नेयप्रकरण प्‌ ० ४२ ३. तक दीपिका प० ५१ 
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कारण (साधन) के बिना सम्भव नहीं है, तथा कारण व्यापार कर्सा के 
बिना सम्भव नहीं है ।' इस प्रकार कर्ता और कारण भिन्न-भिन्न सिद्ध होते 
है; फलत, कारण रूप आत्मा इन्द्रियो से भिन्‍न है। 


३--यदि चक्षु श्रादि इन्द्रिया ही आत्मा है तो चक्षु श्रादि इन्द्रिय विशेष 
के नष्ट हो जाने पर पूर्व श्रनुभूत का सम रण सम्भव न था, किन्तु इन्द्रिय विनाश 
हो जाने पर भी स्मरण होता ही है,' मत इन्द्रियों से भिन्‍न कोई क्रात्मा है, 
यह सिद्ध होता है । 


मन प्रात्मा है: -- 


तीसरा मत है कि 'मन आत्मा है', वह नित्य एवं भ्रभोतिक है, झत' इस 
इस पक्ष में स्मरग्य असम्भव नहीं है! । किन्तु नेयायिको को यह पक्ष भी स्वीकृत 
नही है। उनका कथन है कि मन छू कि ग्रणु है, श्रत. मन में विद्यपान ज्ञान 
सुख श्रादि का प्रत्यक्ष सम्भव न हो सकेगा, क्योकि प्रत्यक्ष के लिए गुणों के 
आश्रय द्रव्य से महत्व का होना अ्रनिवाय हे + इसके ग्रतिरिकतत प्ररणु सन मे 
दो ज्ञान एक काल में नहीं रह सकते, श्रत 'देखना' और 'स्मरणा करना” 
दोनों एक साथ न हो सकेया या तो दर्शन होगा था स्मरण ही | साथ 
ही प्रत्यक्ष के समय पूर्व ज्ञान समाप्त हो जाने पर भ्रन्य काल मे पूर्व ज्ञान भी 
सभव नहीं है, ग्रत. पूर्व ज्ञान का आश्रय विशेष भिन्‍न स्वीकार करना होगा। 
इसके अतिरिक्त उस ज्ञानाधिकरण से भिन्न एक करणा भी मानना होगा । 
यदि मत को करण मानते है, तो ज्ञानाधिकरणा रूप भिन्‍न श्रात्मा की स्वीकृति 
श्रावश्यक होगी । मन को अ्धिकरण मानने पर इससे मिन्‍न ज्ञान श्र स्मरण 
क्रिया का एक कारण मानना होगा । इस स्थिति मे श्रस्तर केवल शाब्दिक रह 
जाएगा, व्यावहारिक नही ।* 


विज्ञान ग्रात्मा है - 


तीसरा मत विज्ञान को आत्मा मानता है, विज्ञान दो प्रकार का है, क्षणशिक 
विज्ञानओऔर नित्य विज्ञान । विज्ञानवादी कहते है कि 'विज्ञान' चू कि स्वत. प्रकाश 
रूप है, भ्रत उसे चेतन मानने में कोई श्रापत्ति नही होनी चाहिए। यद्यपि भाव 
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पदार्थ होने के कारण विज्ञान भी झनित्य है, किन्तु पूर्व विज्ञान उत्तर विज्ञान 
का हेतु है, सृषुप्ति में भी भ्रालय विज्ञान की धारा निर्बाध रूप से रहती है, 
तथा कस्तूरी से सुवासित वस्त्र के निकट सम्पर्क में श्राये हुए वस्त्र जिस प्रकार 
स्वय सुवासित हो जाते है, एवं झ्न्य वस्त्रों को भी सुवासित करते रहते है, 
उसी प्रकार वासना का संक्रमण होने से पूर्व विज्ञान द्वारा साक्षात्कृत वियय का 
उत्तर विज्ञान द्वारा स्मरण भी पझ्रनुचित न होगा । 


नयायिक विज्ञानवादियों के इस सिद्धान्त से सहमत नहीं है, वे कहते है 
कि चू कि विशान का विषय समस्त विश्व है, श्रत भात्मा को भो सर्वज्ञ होना 
चाहिए । इसके भ्रतिरिक्त सुपृष्ति मे भी ज्ञान की सत्ता होने पर वहा भी विषय 
का प्रवभासन मानना होगा, क्योकि ज्ञान सदा विषय युक्त ही होता है विज्ञान 
को प्रात्मा मानते हुए पूव॑विज्ञान की वासना का संक्रमण उत्तर विज्ञान में 
मानता होता है, किन्तु यदि इस प्रकार कारणा से काये मे वासना का 
संक्रमण स्वीकार करते हैं, तो कारण माता की वासनाओं का संक्रमण कार्य- 
पुत्र मे भी मानना होगा भौर ऐसा मानने पर माता द्वारा देख गये विषय का 
पुत्र को स्मरण होना चाहिए। इस प्रकार 'क्षणिक विज्ञान को श्रात्मा नही 
मान सकते ।' नित्य विज्ञान को श्रात्मा मानने पर पूर्व वणित सर्वज्ञत्व दोष 
उपस्थित होगा ही, अ्रत नित्य विज्ञान को भी आत्मा नहीं मान सकते ।' इस 
प्रकार शरीर इन्द्रिय मन और विज्ञान से भिन्‍न भ्रात्मा है। 


श्रात्मा का विभुत्व -- 


ग्रात्मा के सम्बन्ध मे एक प्रश्न ओर विद्यारणीय है कि उसका परिमाण 
क्या है-विभु, मध्यम भ्रथवा भ्रणुपरिमाण। आ्रात्मा को मध्यम परिमाण का 
नही मान सकते, क्योकि सध्यम परिमाण का अश्रथ्थ होगा शरीरपरिमाण, और 
शरीर मे वृद्धि ह्वास होता है, भ्रत आत्मा के परिमाण में शरीर के साथ वद्धि और 
हास को स्वीकार करना पडेगा। इसके प्रतिरिक्त विभिन्‍न जन्मो मे प्रतियोतियो 
मेशरीर के परिमाण मे श्रन्तर होने से आात्मा के परिमाण मे भी भ्रन्तर मानता 
होगा । जेसे चीटी झ्रादि के शरीर मे हस्व मध्यम परिमाण तथा हस्ती ग्रादि 
के शरोर मे दीघ मध्यम परिमाण इत्यादि । किन्तु नित्य आ्रात्मा मे परिमाण- 
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गत ब्ननित्यता उचित नहीं है, भ्रत* आत्मा को मध्यस परिसाण नहीं मात 
सकते । 


आत्मा भ्रगु परिमाण वाला भी नही है, क्योकि प्रणु परिमाण वाला भ्रात्मा 
सम्पूर्ण शरीर के सुख-दुख का ज्ञाता नही हो सकता, नहीं ही अ्रणुपरिमाण मे 
झरनेक ज्ञानो का होना ही सम्भव है, श्रनेक ज्ञान के ग्रभाव मे स्मरण भी 
सभव नही है। इस प्रकार 'जो मै घडे का द्रप्टा हू, वही मैं घड़े को छू रहा 
हूं इत्यादि प्रतीति भी न हो सकेगी । फलत. 'प्रात्मा विभु परिमाण वाला है' 
यही मानना होगा। 


खात्मा का प्रत्यक्ष - 


न्याय सूत्र के रचयिता गौतम झ्ौर उनके अनुयायी आरात्मा का ज्ञान 
मानस प्रत्यक्ष से मानते है, जबकि कणाद के प्रतुयायी इसे भ्रनुमेय मानते हैं। 
गौतम के अनुयायियों का कथन है कि “घट ज्ञान के समान 'हृद सुखम्‌' (“यह 
सुख है) इस ज्ञान की प्रतीति नहीं होती भ्रपितु 'भ्रह सुखी' ('मै सुखी 
हू) यह प्रत्यक्षात्मक प्रतीति होती है, इस प्रतीति मे श्रात्मा का प्रत्यक्ष स्वतः 
हो जाता है' घू कि भ्रनुमान प्रत्यक्ष के बिना सम्भव नहीं है, भ्रत प्रात्मा को 
अ्नुमेय मानने के लिए भी उसे प्रत्यक्ष मानना ही होगा ।" 


योग भी पग्रात्मा को प्रत्यक्ष का विषय मानता है उसके श्रनुसार चित्त- 
वृत्तियों का निरोध होने पर श्रात्मा भ्रपने स्वरूप मे स्थित होता है भ्रर्थात्‌ 
उसका साक्षात्कार करता है। कणाद के पअ्रनुयायी तथा नव्य नैयायिक 
उद्धू तरूप को अ्रधवा उद्धू तरूय और स्पर्श को प्रत्यक्ष मे भ्रसाधारण 
कारणा मानते है, एव श्रात्मा में उद्धू तहूप और उद्धूत स्पर्श के न होने से 
उनके श्रनुसा र श्रात्मा का प्रत्यक्ष नही हो सकता, किन्तु श्रनु मान ही होता है। इस 
प्रनुमान में श्रात्मा के इच्छा द्वेष प्रयत्न ग्रादि गुण अश्रथवा प्राण, भ्रपान, 
निर्मेष, उन्मेष, जीवन और मन की गति तथा इन्द्रियो के विकार भ्रादि हेतु कहे 
जाते है ।* ग्रात्मा की सिद्धि के लिए प्रनुमान प्रक्रिया इसी प्रकरण मे दी 


जा चुकी है-। 
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७० भारतीय न्याय-शास्त्र : एक अ्रध्यपन 


मनस्‌ 


“'मनन्‍्यते प्रमेन इति तनमन. इस व्युत्पत्ति के अश्रनुमार मन केवल ज्ञात का 
साधन ही नहीं है, अपितु वह सुखादि साक्षात्कार के कारण होने के साथ हो 
बाह्यप्रत्यक्ष का भी मुख्य साधन है। नंयायिको ने श्रन्तिम विशेषता पर ही 
झधिक बल दिया है, यद्यपि वे आन्तर साक्षात्कार को भी अस्वीकार नहीं 
करते । इस प्रकार मन में दोनों विशेषताए है वह सुखादि प्रत्यक्ष का भ्रसा- 
धारण कारण है श्रौर बाह्मप्रत््त का साधव भी है। इस प्रकार मन स्वयं 
इन्द्रिय है, और साथ ही श्रन्य इन्द्रियों का सहायक भी। चूकि श्रन्य इन्द्रिया 
केवल बाह्य विषय के प्रत्यक्ष का ही कारण है, श्रत मन श्रन्य इन्द्रियो से भिन्‍न 
सिद्ध होता है। 


विश्वनाथ के अनुसार सुखादि साक्षात्कार में जो मुख्य साधन (करणशा) 
है, उसे मन कहा जाता है ।' तकंसग्रहकार अन्तभट्ट के श्रतुसार 'सुख-दु ख 
झ्रादि की उपलब्धि के साधन इन्द्रिय को मन कहते है।' प्रस्तुत लक्षण में 
उपलब्धि का तात्पय है 'आ्रान्तर साक्षात्कार' तथा साधन का अर्थ है 
सहायक कारण। वाक्यव॒त्तिकार मेसशास्त्री के अनुसार इन लक्षणों में 
सुखादि का तात्पय है आत्मा में विद्यमान वे सभी धर्म, निनका साक्षात्कार 
केवल मन द्वारा होता है। ग्रस्तभट्ट कृत लक्षण में इन्द्रिय पदका प्रयोग आत्मा 
श्रौर श्रात्ममन सयोग में मन के लक्षण की अतिव्याप्ति के निवारण के 
लिए है, किन्तु यदि लक्षण वाक्य में साधन पद का अर्थ केवल करण 
भर्थात्‌ प्रधान साधन समझा जाए तो इन्द्रिय पद के प्रयोग को भ्रावश्यकता 
नही रह जाती, क्योकि आ्रात्मा सुखांद का आश्रय है, प्रधान साधन नही, तथा 
झात्ममन सयोग एक व्यापारमात्र है। 

तक दीपिका में अन्नभट्ट ने मन का एक अन्य लक्षण दिया है। उसके 
प्रनुसार 'जो स्पर्शवात्‌ न होते हुए भी क्रियावान्‌ है, वह मन है ।* मन का यह 
लक्षण यद्यपि आलोचना की दृष्टि से निर्दोष है, किन्तु यह भन का 


परिचय देने मे सहायक नही है । श्राकाश, काल, दिशा, शझ्ात्मा और मन पाच 
स्पर्श रहित है, इनमे केवल सन ही सक्रिय है । 
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सन की सिद्धि के लिए न्याय में निम्नलिखित युक्तिया दी जाती है-- 
(१) विभु झात्मा श्रौर इन्द्रियो का नित्य सम्बन्ध है, तथा पाच ज्ञानेन्द्रिया प्रपने 
विषयो से सम्बद्ध होती है, फिर भी एक साथ श्रनेक ज्ञान नहीं होते, इसी से 
निश्चित होता है कि 'मन है!।' (२) आत्मा इन्द्रिय श्रौर भ्र्थ के सन्निकर्ष का 
कभी ज्ञान होता और कभी न होता मन के सम्बन्ध में प्रमाण है । (३) प्रात्मा 
इन्द्रिय और श्रर्थ का सान्तिध्य होते हुए भी ज्ञान युख झादि का पहले भ्रभाव 
पुन उत्पत्ति मन रूप करण की सिद्धि में प्रमाण है। (४) सुखादि का 
साक्षात्कार चूकि जन्य साक्षात्कार है, श्रत इसका करण भी श्रवश्य है, जैसे 
चाक्षुप साक्षात्कार में चक्षुरूप करण रहता है।* मन की सिद्धि के लिए 
विभिन्‍न प्राचार्यो द्वारा दी गयी युक्तियों मे मुख्यतः एक ही बात है कि 
श्रात्मा विभु है अत आत्मा झौर इन्द्रिय के बीच सम्बन्ध मे कभी श्रन्तराय 
सम्भव नहीं श्रर्थात्‌ इरिद्रिया चेतन आत्मा से नित्य सम्बन्ध है, श्रत विषय 
का इन्द्रिय से जब भी सम्बन्ध हो, ज्ञान होना ही चाहिए, किन्‍नु ऐसा होता 
नहीं । इसके अतिरिक्त पाचो ज्ञान इन्द्रियों से एक काल मे ज्ञान नहीं होता । 
ग्रात्मा और इन्द्रिय का तथा इन्द्रिय और विषय का सम्बन्ध होने पर भी ज्ञान 
होने न होने पर कोई कारण होना चाहिए, वह कारण ही मन है । इसके 
अतिरिक्त श्रात्मा जब सुख भ्रादि का साक्षात्कार करता है, तो वहा कार्य भ्रौर 
कर्त्ता के भ्रतिरित भ्रन्यकरण (मुख्य साधन) का होना भी ग्रावश्यक है, 
वह साधन ही मन है । 


मन प्रसख्य है भ्रौर प्रत्येक श्रात्मा के साथ एक एक नियत है ।* वाक्यब त्ति- 
कार मेरु शास्त्री ने अन्नभट्ट प्रयुक्त नियत बब्द के अर्थ का स्पष्टीकरण 
करते हुए लिखा है कि 'मने झात्मा मे समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध और भ्रसम्बद्ध 
भोग का कारण है यह नियत शब्द का अर्थ है ।' किन्तु नियत शब्द का यह 
तात्पर्य भ्रधिक स्पष्ट है . कि प्रत्येक मत एक-एक आत्मा से सम्बद्ध है श्र 
मृत्यु के बाद जन्मान्तर मे भी वह उसके साथ रहता है, इसके फलस्वरूप ही 
विगत संस्कार उदबुद्ध होते है। चू कि मन अनन्त है ब्रतः उनमे सामान्य 
धर्म के रूप मे मनस्त्व जाति को भी स्वीकार किया जाता है । 
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७२ भारतीय न्याय शास्त्र : एक प्र॒ध्यवत 
मन प्रणु है-- 


भ्न्‍्य द्रव्यों की भ्रपेक्षा मत की एक स्वतन्त्र विज्येपता है कि वह 
प्रणु परिमाण वाला है। श्र॒णु होने के कारण ही वह आत्मा और विषय के 
सम्बन्ध का कारण बन पाता है, जिसके फलस्वरूप ज्ञान उत्पन्न होता है। 
अन्यथा विभु आत्मा का प्रत्येक विषय से नित्य सम्बन्ध है, फलध्वरूप उसे 
प्रत्येक विषय का नित्य ज्ञान होना चाहिए। मीमासक मन को विभु मानते हैं, 
इस सम्बन्ध में उनकी युक्‍क्तिया निम्नलिखित है---१ मन बविभु है, 
क्योंकि वह प्राकाश के समान स्पर्श गुर रहित द्रव्य है ।| २ मन विभु 
है, क्योकि बह काल के समान विशेष गुणों से रहित द्रव्य है।' ३ जैसे 
प्रात्मा ज्ञान के असमवायिकारण सयोग का श्राश्नय है एवं विभु है, 
उसी प्रकार ज्ञान के अ्समवायिकारण सथोग का आश्राश्नय होते से मन भी 
विभु है।* किन्तु नेयायिकों को मन का यह विभुत्व प्रिय नहीं है । वे कहते है 
कि मन को विभु मानने पर विभु मन प्रत्येक इर्द्रियो से एक साथ नित्य सम्बद्ध 
होगा । ऐसी स्थिति मे समस्त विषयों का ज्ञान सा्वेकालिक रूए से नित्य ही 
होना चाहिए । जहा एक साथ भब्नेक ज्ञान की प्रतीति होती है वहा प्रतीति 
भ्रान्त है।* 


इसके झ्रतिरिक्त मन के विभु होने पर स्वप्न श्रौर सुपुप्ति का होना भी सभव 
न होगा, क्योकि उन अक्रवस्थाग्रों मे भी इन्द्रिय मत श्रौर झ्रात्मा का सयोग 
होने से ज्ञान की उत्पत्ति प्रावश्यक होगी। तर्कदीपिका में इसों तक को दूसरे 
प्रकार से उपस्थित किया गया है, वहा कहा गया है कि चु कि सयोग दो श्रप्राप्त 
बस्तुश्रो की प्राप्ति को कहते हैं, श्रत विभु श्रात्मा और विभु मन की श्रप्राप्ति 
कभी दृष्टिगत नहीं हो सकती (वे नित्य ही मिले हुए है), भ्रत. उनके नित्य 
सम्पर्क को सयोग नहीं कहा जा सकता है। यदि कदाचित्‌ दो विभु पदार्थों 
का भी सयोग मान भी लिया जाये तो वह नित्य सयोग होगा, बयोकि दो विभु 
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#रष्य विसर्श ७ 


पदार्थों को विभवत करने वाला विभाग कभी सभव नहीं है, फलत सुषुप्ति 
झवस्था न मानी जा सकेगी, किन्तु मन को अरु मानने पर यह दोष नहीं 
रहता,' क्योकि जब मन पुरीतत्‌ नाडी मे प्रवेश करता है, तब पुरीतत्‌ नाडी से 
बाहर प्रात्मा एव मन का इन्द्रियों द्वारा विषय से सयोग न होने से ज्ञान उत्पन्न 
नही होता, किन्तु पुरीसत्‌ नाड़ी से मत के बाहर श्राने पर प्रात्मा एवं इन्द्रियो 
के साथ उसका सम्बन्ध होने पर ज्ञान उत्पन्न होता है। आत्मा को विभु 
मानने के कारण यहा सन्देह हो सकता है कि पुरीतत्‌ नाडी में विद्यमान मन 
के साथ आत्मा का सम्बन्ध है ही, अत वहा ज्ञान का प्रभाव क्‍यों है ? किन्तु 
इसका समाधान स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए श्रात्मा और मन के संयोग 
के साथ ही साथ मन और इन्द्रियो का समोग भी ग्रावश्यक होता है, पुरीतत्‌ 
नाडी में विद्यमान मन का आत्मा के साथ सयोग तो ग्रवश्य है, किन्तु सन भौर 
इच्द्रियों का सयोग नही है। श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ चू कि नियत स्थान पर रहने 
वाली है, अ्तएव मन का उनसे सयोग सम्भव नटी है, हा स्वशरीर- 
व्यापी त्वमिन्द्रिय से सयोग का सन्देह श्रवश्य ही सभव है, किन्तु नेयायिक पुरीतत्‌ 
नाड़ी मे त्वगिन्द्रिय की व्यापकता नही मानते,' श्रत उस स्थिति में भी आत्म- 
संयुक्त मन का त्वगिर्द्रिय से सयोग का श्रभाव है, ग्रत सुपुप्ति श्रवस्था में ज्ञान 
की सभावना नही हो सकती । साथ ही उद्बोधक के अभाव मे सुपुप्ति अवस्था 
में स्मरण भी सभव नही है। 


हा एक समस्या रह जाती है, वह है 'सुख दु खादि के ज्ञान की' क्योंकि इनके 
प्रत्यक्ष के लिए इन्द्रिय और विषय के सयोग की श्रावश्यकता नहीं होती, एव 
पुरीतत्‌ नाडी में विद्यमान मन के साथ भी श्रात्मा का सयोग तो है ही। 
नंयायिको ने इस समस्या का समाधान ज्ञान मात्र के प्रति त्वग्रिन्द्रिय और 
मन के अथवा इच्द्रिय प्रोर मन के संघोग को मान कर किया है। 


सुषुप्ति:-- 
हृदय के निकट पुरीततू्‌ नामक नाड़ी विशेष है। जब सुपुप्ति के 


प्रनुकुल मन मे क्रिया होती है, तब मन का और इन्द्रियों के सयोग नाश होकर 
मत श्रौर इन्द्रियों का बिभाग होता है।? उसके ग्रनस्तर मन का पुरीतत्‌ 
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नाडी से सयोग और उसमे मन की स्थिति होती है, इसे ही सुधुष्ति 
कहते है । 

नैयायिको के अनुसार 'मन में क्रिया उत्पन्न होने पर मन और आ्रात्मा के 
संयोग का नाश और उनका विभाग होकर पुरीत्त्‌ मे मन का प्रवेश होता है।' 
वस्तुत विभु आत्मा से सयुक्त मन श्रादि द्रव्य का सयोग नित्य श्रथवा द्रव्य 
नाह्ष के पूर्व क्षण तक मानना चाहिए, ग्रर्थात्‌ जब तक मन श्रथवा श्रात्मा मे 
से किसी एक का नाश नहीं होता, तब तक दोनों के सयोग का नाश सम्भव 
नही है। नेयायिक परम्परा मे सुपुप्ति के प्रसड्ञ मे आत्ममन सयोगनाश मे पआ्रात्मा 
का तात्पयं विजातीय भ्रात्मा से हूं, प्र्थात्‌ विषयसम्बद्ध इन्द्रियसयुक्त शआ्रात्मा से 
मन के सयोग का नाश होता है । तात्पर्य यह है कि किसी भी विशेषता से रहित तो 
शुद्ध ग्रात्मा हुई, तथा विपयसम्बद्ध एन्द्रियसयुवत एक विशेष विजातीय आत्मा हुई 
सुपुष्ति से पू्व उस विशिष्ट आत्मा से मन के सयोग का नाश होता है। आत्म 
मन संयोग नाश में इग विशिए्ट ब्रात्मा से विभाग ही अपेक्षित है । इस प्रकार 
यह केवल कहने का प्रकार भेद द्वविड प्राणयाम) ही हुआ सीधे शब्दों इसे 
झात्म मन सयोग नाथ गौर ग्रात्म मत विभाग के स्थान पर 'मनओऔर 
इन्द्रिय के सयोग का नाश और मन इन्द्रिय विभाग! का कथन ही अधिक 
उपयुक्त होगा । 

पुरीतत्‌ नाडी अथवा सुषुप्ति की यह कल्पना नैयायिकों का कोई निज 
भ्राविष्कार नही है। बृह॒दारण्यक' उपनिपद्‌ से भी सुपुष्ति का वर्णन मिलता है, 
उसके अ्रनुसार 'मन हृदय से निकलकर बहत्तर हजार नाडियो से निकलता हुआा 
पुरीतत्‌ नाडी में प्रवेश करता है, उस समय आ रात्मा को कुछ भी ज्ञान 
नही रहता । 

वेदान्ती पुरीतति नाडो में मन का प्रवेश न मान कर जीव का प्रवेश मानता 
है, शेप प्रक्रिया दोना में समा ही है । इसी प्रुरीतत्‌ नाडी को योगी एवं 
वेदान्ती युपुम्ना नाडी कहते है । इस नाडो का उच्चतम स्थान ब्रह्मसन्ध है । 
योगी पुरुष की प्रात्मा इसी मार्ग से दरीर से बाहर निकलती है। 
मन इच्द्रिय है -- 


नैयायिक मन को इन्द्रिय मानते है, य्याप गौतम और कराद ने स्पष्ट रूप 
से मन के इन्द्ियत्व को कह्दी स्वीकार नही किया, किन्तु उन्होंने इसका निषेध 


नानी न न-.+त..... 
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भी कही नहीं किया। ग्राइव्य तो यह है कि गौतम ने शरीर का तो रपष्ट 
लक्षण देते हुए उसे चेष्टा इन्द्रिय और गर्थ का झ्राश्रय कहा' किन्तु वही इन्द्रिय 
के प्रसज्भ मे किसी प्रकार का लक्षण दिये बिना ही प्राण रसन चक्षु त्वक्‌ तथा 
श्रोत्न इन पांच इन्द्रियो की गएाना कर दी ।'* इन इन्द्रियों के स्वरूप और कार्य 
को देख कर न्याय दर्शन के भाष्यकार वात्स्यायन ने अ्रवश्य ही अपने विषय 
के ग्रहूण करने को क्षमता” को इन्द्रिय का लक्षण मान लिया है।' यही स्थिति 
कणाद की है, उन्होने भी कही इन्द्रिय का लक्षण नही दिया, तथा मन इर्द्रिय है या 
नहीं, इस सम्बन्ध मे भी वे सवंथा मौन रहे है। वेशेषिक दर्शन के भाष्यकार 
आ्राचार्य प्रशस्तपाद ने भी कुछ स्पष्टीकरण देना उचित नहीं समभा। क्तु 
साख्य की परम्परा में मन को स्पप्टत इन्द्रिय स्वीकार किया गया है ।* सम्भ- 
बत इसी प्रभाव में आकर उत्तर काल मे न्याय में भी मन को इन्द्रिय मात्र 
लिया गया। इस मान्यता मे प्रत्यक्ष के परम्परागत लक्षण में भी विशेष 
सहायता मिली है। जैसाकि प्रत्यक्ष शब्द की व्युत्पति से भी प्रवट होता है 
इून्द्रिय और विपय के सन्निकर्प से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष कह्दा जाता है, घू कि 
सुख आदि के प्रत्यक्ष मे बेंबल मन ही एक मात्र साधन है प्रन्य इन्द्रिया नही, 
ग्रत अगत्या सुखादि साक्षात्कार को प्रत्यक्ष मानने के लिए मन को इन्द्रिय 
मानना झावश्यक हो गया, इर्स,लिए परवर्त्ती नेयायिकों को स्पप्टरूप में मन 
को इच्द्रिय स्वीकार करना ही पडा ।* 'भ्रप्रतिषिद्धमननुमत भवति' इस सिद्धान्त 
के अनुसार हम इसे (मत का इन्द्रियत्व) गौतम और कणाद आ्रादि का भ्रमि- 
मत भी स्वीकार कर सकते है । 


वेदान्त के अनुयायी “इन्द्रियेम्य परा ह्यार्था , ग्रयेम्यश्च पर मन , मनसइच 
परावुद्धि / इत्यादि श्र्‌ति विराध के कारण मन को इन्द्रिय नही मानते, क्योकि 
इस श्रूत मे मत और इन्द्रियो में भेद स्पष्ट रूप से स्वीकार किया गया है।* 
मन को इन्द्रिय न मानने पर सुख आदि के साक्षात्कार को प्रत्यक्ष मानने 
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में बाधा हो सकती है, इस लिए वे नेयायिक स्वोक्ठत प्रत्यक्ष लक्ष णा को ही 
भ्रस्वीकार कर देते है। यो तो नव्य नतैयायिक भी योगिप्रत्यक्ष को प्रत्यक्ष की 
परिभाषा के श्रन्तर्गत करने के लिए प्रत्यक्ष की पूर्व परिभाषा को छोड पन्य 
परिभाषा करते है कि “जिस ज्ञान में किसी ज्ञानान्तर की सहायता प्रावइयक न 
हो वह प्रत्यक्ष है, किन्तु वे मन को अ्रवश्य ही इन्द्रिय मानते है | 


नैयायिको भौर वेदान्तियो मे यह मौलिक शअन्तर होते हुए भी दोनो की 
दृष्टि मे मन की स्थिति समान ही है। दोनों ही उसे बाह्य इन्द्रियो से भिन्‍न 
मानते है, फिर चाहे इन्द्रिय कहे या ग्रन्त करण या कुछ प्रन्य । यदि मन 
इन्द्रिय है, तो वह श्रन्तरिन्द्रिय है, तथा बाह्य इन्द्रियो से स्वंथा भिन्‍न है । 
यदि वह इन्द्रिय नहीं है, तो भी वह इन्द्रियों की अनेक बिशेषताग्रों से युक्त 
झवश्य है | 


गुण विमश 
सर्प 


केवल चक्षु द्वारा प्रहण किये जाने वाले गुण को रूप कहते हैं ।' रूप का 
यह लक्षण सर्व प्रथम प्रन्नभट्ट ने किया है | सूत्रकार ने रूप का कोई लक्षण 
नही दिया था, भाष्यकार प्रशस्तपाद ने केवल '“चनक्षु हारा प्रहण किये 
जाने वाले को रूप कहा था, किन्तु चक्षुग्राह्य पृथिवी जल श्ौर प्रगिनि द्रव्य 
भी है, सख्या परिमाण आदि गुण भी है, प्रत इनमे झतिव्याप्ति निवा रणार्थ 
मात्र पद का प्रयोग उत्तरकालीन भ्राचार्यों ने आवश्यक समझा, भ्रब भी रूपत्व 
जाति का ग्रहण केवल चक्षु द्वारा होने के कारण उसमे रूप लक्षण की 
झतिव्याय्ति सभव थी, भरत लक्षण में गुण पद का भी प्रयोग करना भ्रावएयक 
समभा गया। 

विश्वनाथ ने भी रूप का लक्षण आचार्य प्रशस्तपाद के भ्रनुसार चक्षु द्वारा 
ग्राह्म रूप है' इतता ही किया ।' किन्तु चक्षुग्राह्य से उनका तात्पयं 'चक्षु- 
ग्राह्म विशेष गुणा से है । विश्वताथ की इस व्याख्या के श्रनुतार मात्र श्र 
गुण पद के प्रयोग की भ्रावश्यकता नही रह जाती । साथ ही मात्र और गुण पद 
के प्रयोग करने पर ्रौर प्रभा घट के बीच सयोग मे होने वाली प्रतिव्याप्ति 
का निवारण भीहो जाता है। भ्रन्नभट्ट गुण पद का विद्येष गुण भर्थ नही 
मानते, प्रत. उन्हें प्रभा भऔर घट के बीच सयोग मे होने वाली प्रतिव्याप्ति के 
निवारण के लिए जाति घटित लक्षण मानना पडता है ।' चूकि सयोगत्व जाति- 
मान्‌ सयोग गुणा केवल चक्षुग्राह्म नही है, श्रत उनके अ्ननुसार भतिब्याष्ति न 
होगी । चूकि वेशेषिक परम्परा मे परमाणु में भी रूप (झनुद्भूत रूप) विद्य- 
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मान है, किन्तु उसका ग्रहरा चक्षु द्वारा समव नही है, इसलिए वाक्यव॒ त्तिकार 
मेरुशास्त्री ने त्वचा इन्द्रिय द्वारा भ्रग्राह्म तथा च॒क्षु द्वारा ग्राह्म गुणत्व से 
व्याप्य (अ्रवान्तर या विभाजक ) जाति से युक्त को रूप कहते है, इत्यादि लक्षण 
किया है ।' उपयुक्त लक्षणों मे ग्राह्मय पद का तात्पय॑ सामास्य प्रत्यक्ष से है, 
योगिप्रत्यक्ष से नही । क्योंकि रूप झ्रादि का योगज प्रत्यक्ष तो नेत्र के बिना 
भी सभव है । 


शंकर मिश्र ने सामान्य प्रत्यक्ष के लिए पाच बाते श्रावश्यक मानो है,' 
महत्परिमाण, भ्रनेक द्रव्यवत्व उद्भूतत्व प्रनभिभुतत्व तथा रूपत्व । परमाणु 
में महत्परिमाण न होने से उनका प्रत्यक्षमही होता । धृयरुक मे भश्रनेक द्रव्यवत्व 
न होने से उसका प्रत्यक्ष नहीं होता। नेत्रज्योति में उद्भूतत्व का प्रभाव 
प्रत्यक्ष न होने मे कारण है। दिन मे नक्षत्रों का प्रत्यक्ष अनभिभूतत्व के 
भ्रभाववश नहीं होता | इसी प्रकार गन्ध झौर स्पर्श का प्रत्यक्ष रूपत्व के 
प्रभाव के का रण सभव नही है | स्मरणीय है कि नेयायिक प्रत्यक्ष के लिए रूप 
अथवा स्पर्श का होना भ्रावश्यक मानते है, प्रत उनके मत मे स्पर्श का प्रत्यक्ष 
तो हो जायगा किस्तु गन्ध का नहीं। इस का विवेचन पहले किया जा चुका है ।३ 


प्रसिद्ध पाश्चात्य दा्शनिक न्यूटन के अनुसार रूप केवल प्रकाश में है, जिस 
वस्तु पर जंसी प्रकाश किरणे पडती है, उस वस्तु का वेसा ही रग प्रतीत होता है । 
प्रकाश की स्वेत किरण में सभी आधारभूत रग विद्यमान रहते है, इसी 
कारण एक शीशे के खण्ड द्वारा विभिन्‍न रगो का पृथक पृथक प्रत्यक्ष हो सकता 
है । इस सिद्धान्त के अनुसार पृथिवी एवं जल का कोई निज रूप नही है, इन में 
प्रतीत होने वाला रूप तेज का ही रूप है। 


रूप के भेद -- 


रूप के सात प्रकार है--स्वेत, नीला, पीला, लाल, हरा, कपिश 
मटमेला, भौर चितकबरा या चित्र । चित्र (चितकबरा) रग के सम्बन्ध यह 
प्रइत हो सकता है कि इसको पृथक्‌ मानने की क्या आवश्यकता है, इसे विभिन्‍न 
रग्ो का सयोग क्यों न माना जाए ? नेयायिको के श्रनुसार सयोग श्रादि गुण 
तो श्रव्याध्यवृत्ति है, श्र्थात्‌ वे किसी द्रव्य के एक श्र मे रह सकते है, किन्तु 





१. वाजयवृत्ति रूपप्रकरण २ उपस्कार भाष्य ४ १ ६,८ 
रे इसी ग्रन्थ के पृष्ठ ४४-४४ देखे । 


गुण बिमर्शा ७९ 


रूप भ्रव्याप्य वृत्ति न होकर व्याप्यवृत्ति गुर है, प्र्थात्‌ रूप सम्पूर्ण द्रव्य में श्रनिवाय 
रूप से एक ही रहेगा। जैसे प्रव्याग्यवृत्ति सयोग व॒क्षरूप द्रव्य के केवल एक भाग 
मे ही रहता है, ्त बन्दर झौर बह का सप्रोग शाखा मे ही माना जाएगा, वृक्ष 
भूल में नही, किन्तु रग की यह स्थिति नही है, प्रत्यक्ष रूप को तो व्याप्यद त्ति ही 
होना चाहिए, श्र्थात्‌ द्रव्य के सम्पूर्ण ्रश में रहना चाहिए, जबकि चित्र द्रव्य 
मे नीला पीला श्रादि वर्ण व्यापकरूप से कोई भी नहीं है, भ्रत चित्र रूप को 
स्वतन्न रूप से मानने को प्रावश्यकता हुई ।' 


नेयायिको की मास्यता के श्रनुसार चित्ररूप मे नोला ग्रादि रूप विद्यमान 
है, किन्तु वे व्याप्यवृत्ति नहीं है, भरत उनका प्रत्यक्ष नही हो सकता, कारण यह 
है कि यदि यह माना जाय, कि चित्र मे नील रूप रहता है, और उसका प्रत्यक्ष 
होता है, वो प्रश्त होगा क्रिस सम्बन्ध से ? यदि यह कहे कि चित्र में नील भ्रादि 
रूप समवाय सम्बन्ध से रहते है और उसका प्रत्यक्ष सयुक्तसमवेतसमवाय 
से होता है, क्योकि द्रव्य से चक्षु का सबोग होता है, तथा द्रव्य में चित्र 
रूप समवाय सम्बन्ध से है, तथा नील रूप चित्र मे समवाय सम्बन्ध से विद्यमान 
है, तो पुन प्रइन होगा कि चित्ररूप गत रूपत्व जाति का प्रत्यक्ष किस सम्बन्ध 
से माना जाये ? क्‍या चक्षुसयुक्तसमवेतसमवेतसमवाय से ? कि्तु प्रत्यक्ष 
के लिए स्वीकृत छ सन्निकर्षों में' इस प्रकार का कोई सन्निकर्प नही है, भत- 
सप्तम सन्निकर्ष मानना होगा, जो कि गौरव होगा । भ्रत चित्ररूप मे भी नील 
रूप की भश्रव्याप्यवृत्ति धर्म के रुप मे कल्पना नहीं की जा सकतो। 


नव्य नेयायिक सयोग झ्रादि के समान ही रूप को भी श्रव्याप्यवृत्ति मानते 
है । उनका कथन है कि अव्याप्यव॒त्ति नील आदि भी रूप नही है, इसे मातने के 
लिए किसी कारण की कत्पना करनी होगी, जो कि गौरव होगा । एक द्वब्य मे 
व्याप्यवृत्ति जातीय दो गुणों मे विरोध भी प्रमाण के अभाव होने से नहीं मान 
सकते। ऐसे स्थलो पर विरोध, लाघव के कारण तथा “एक रूप है' इस प्रत्यक्ष झनु- 
भव से विरोध के कारणा, नही मान सकते । इस प्रसद्भ मे वे नील वृष की शास्त्रीय 
परिभाषा उपस्थित करते है? जिसमे 'वर्ण से लोहित, मुख झौर पूछ मे पाण्डुर 
तथा खुर भौर सीग मे स्वेत वुष को नील वृष कहा गया है। 


१ न्याय मुक्तावली पृ० ४४६ 
२ सन्निकर्षा को लिए इसी ग्रन्थ का प्रत्यक्ष विमर ं द्रष्टव्य है। 
है. न्याय मुक्तावली पृ० ४४७ डे वही पु० ४ढड७-डी४८ 


दा भारतोय ध्याय-सश्षात्त्र : एक धष्ययत 


रूप के उपयंयुकत लक्षण तथा विभाजर से पता चलता है कि रूप से नेयायिको 
का तात्पर्य केवल रग से है, श्राकार विशेष से नहीं । श्राकार को नंयायिकों ने 
ध्रबयथ संस्थान विशेष श्र्थात्‌ सयोग विशेष माना है, जबकि वेदान्त में 
झाकार को प्रतद्व्यावत्ति रूप धर्म ही मानता गया है । भ्राकृति बू कि स्पशै- 
ग्राह्म भी है, भ्रत. नैयायिक उसे रूपान्तर्गत नहीं स्वीकार करते ! 
न्याय वैशेषिक मे पृथ्वी मे सातो रूप स्वीकार किये जाते है, जबकि जल में 
केवल प्रभास्वरशुकल तथा तेज में भास्वरशुक्ल ही माने जाते है, शेष 
ईैप्ही। 
था रस 


डे 
(4 


। रसना इन्द्रिय द्वारा ग्रहण किये जाने वाले गुणा को रस कहते है।' यह रस 
पृ ! ग्रौर जल भें विद्यमान रहता है, भ्राचार्य प्रशस्तपाद के अनुसार यह रस 
ही आरशियो मे जीवन, पुष्टि, बल झौर भ्रारोग्य का हेतु है।' तेया यिको के अ्रनुरार 
रस है; प्रकार का है मंठा, खट्टा, नमकीन, कड वा, क्ला, तीता । बेलेटाइन 

 (फ्रवीशा।हा८) ने कडुवा (कु) धोौर तीता (तिक्‍त) को परस्पर विरोधी 
मामा है, किम्तु वह उचित नही है क्योकि नीम, करेला आदि का कटा तथा 
मिर्च आदि का तीता रस सवंसामान्य के ग्रनुभव से सिद्ध है। 
नैयायिको ने यद्यपि रूप के प्रसग में भ्रनेक रूपो के मिश्रित रूप को चित्र 
कहा था, किस्तु अ्रमेक रसो के मिश्नण्ण को उन्होने चित्र रस नहीं माना है, उसका 
कारण यह है कि चक्षु किसी वस्तु के विस्तृत माग के रूप को एक साथ ग्रहण 
कर सकती है श्यौर इसी लिए उस भाग में प्रनेक रगो की सत्ता एक काल में देखी 
जा सकती है, भ्रत व्याप्यवृत्ति रग के रूप में चित्र रूप को उन्होने स्वीकार किया 
है, किन्तु रसना किसी द्रव्य के विस्तृत भाग का साक्षोत्कार नही कर सकती 
उसके द्वारा केवल एक अश का ही ग्रहण हो पाता है भ्रत किसी द्रव्य के ग्रनेक 
भागो में रिथत रसो का साक्षात्कार एक साथ सभव नही है, श्रत* उन्हें चित्र 
रस मानने की श्रावश्यकता न हुई । 
साहित्यशास्त्र मे रस विवेचन के प्रसंग मे प्रनेक रसो के मिश्रा कौ चित्र रस 
के रूप मे पानक रस ताम से चर्चा की गयी है,' किन्तु वस्तुत. बहाँ प्रतीति मिश्रण न 


नल -त-ततम+5 


१. (क) प्रशस्तपादभाष्य पृ० ४५ (ख) कारिकावली १०१ 
२. प्रशस्तपादभाष्य पृ० ४५ ३ काब्यप्रकाश पृ० ७७ 





गुण बिभररं हद हूँ 


होकर पृथक-पृथक्‌ काल में ही होती है, प्रत. चित्र रस को मानने की 
झावश्यकता नहीं होती। यह रस प्थ्वी में छू प्रकार का तथा मल मे केवल 
मधुर रहता है। 


गन्ध 


प्रारा इन्दिय द्वारा ग्रत्णा किये जाने वाले गुणा को गन्ध कहते हैं ।' यह दो 
प्रकार का है सुरभि झौर असु रभि | ये दोनो प्रकार के गन्ध झनुभवगम्य है, 
झ्त नैयायिकों ने इनकी परिभाषा नहीं की है । उन्होने रस के समान ही गन्ध 
मे भी चित्र भेद स्वोकार नही किया है। गम्धकी सत्ता केवल पृथ्वी मे है। 
बल मे प्रतीत होने बाला गन्ध पाथिव सयोग के कारण पार्थिव ही है । 


स्पशे 

केवल त्वचा इन्द्रिय द्वारा ग्रहण बिये जाने वाले रण को स्पर्श कहते है। 
यह तीन प्रकाव का है शीत उष्ण प्रोर प्रनुप्णाशोत' । नव्य नेयायिक कठिन 
और सुकुप्तार स्पर्श का भी रपर्श का भेद मानते है । प्राचोन नेयायिको के प्रनुसार 
प्रतीत हैने वाला कठिन झौर सुकुमार स्पर्श सथांग का ही प्रकार है, स्पर्श का 
भेद नहीं, किन्तु नव्य नैयायिकों का कथन है कि रू कि सयोग चलक्षुरिन्यद्रय 
ग्राह्म है, जबकि कठिनता और सुकुमारता चक्षुरिन्द्रिय ग्राह्म नही है, श्रत इन्हें 
सथोग नहीं मानना चाहिए। वस्तुत सयोग सदा ही चक्षुरिन्द्रिय़ाहा 
हो यह आवश्यक भी नहीं है क्योकि जिन द्वव्यों का सयोग हो रहा है 
वे द्रव्य जिस इन्द्रिय से ग्राह्म होते है, उनमे भाश्वित सयोग भी उन इन्द्रियो 
से ही गृहीत होता है। चक्षग्राह्म दो पार्थिव द्रव्यो का संयोग चक्षग्राह्म होगा 
किन्तु जो द्रव्य चक्षग्राह्म नही है, उतमे श्राश्रित सयोग भी चक्षुग्राह्म नही 
होगा। उदाहरणाथं हम सन शभौर इन्द्रिय सयोग को ले सकते है, यह कभी 
सक्षग्राह्म नही है। इसके प्रतिरिक्त चल्षु ग्राह्म द्रव्यों के परमाणुझो मे विद्यमान 
सयोग भी उत्त स्थिति मे चक्षग्राह्म नहीं होता, जबकि उन सयुक्त होने वासे 
द्रब्यो मे महत्परिमाण न हो , महत्परिमाण न होने के कारण परमाणुद्धय स योग 
का प्रत्यक्ष नही होता। इसके साथ ही सयोग को नैयायिको ने दो इन्द्रियो 


बन 


१. प्रशस्तपादभाष्य पु० ४६ २ प्रध्वस्तपादभाष्य पृ० ४६. 
३. स्थान सिद्धाल्श मुक्त्ावलो पृ० ४४६. 


धर भारतोय ध्याय-धात्त्र : एक प्रध्ययन 


द्वाराग्राह्म माना है ।' भ्रत. सुकुमार कठिन आदि को गुण (संयोग) मानते 
पर भी उसे चक्षग्राह्म होना आवश्यक नही है । बात्पयं यह है कि सुकुमार एवं 
कठिन के स्पर्श के भेद न मानने मे कोई कारण नदी दीदख्धता । 


यह स्पश केवल पृथ्वी, जल, तेज, भौर वायु मे ही है, भ्रन्य द्रव्यों मे नही 
इनमे से जल में शीत स्पर्श, तेज में उष्ण स्पर्श तथा वायु प्रौर पृथ्वी में झनु- 
ष्णात्यीत स्पर्श विद्यमान रहता है । 


पाकज गरुण-- 


पृथ्वी मे रूप, रस, गन्ध झौर स्पर्श पाकज तथा प्रनित्य है एव पृथ्वी से 
भिन्‍न जल तेज और वायु में ग्रपाकज है। साथ ही नित्य द्रव्य परमाणु में 
वही रूपादि नित्य एवं अनित्य कायंद्रव्य में विद्यमान होने पर 
वही प्रनित्य हैं। पृथिवों में विद्यमास रूपादि को स्वंथा प्ननित्य मानते 
हुए 'पायिव परमाणु में विद्यमान गन्ध नित्य है या प्रसित्य' इस सम्बन्ध मे नैया- 
यिक मौन हैं। क्योंकि रूप को नैयायिकों ने सलिन प्रादिमे प्रपाकज तथा पृथ्वी 
झादि में पाकज कहा था' चू कि गन्‍्ध सलिल प्रादि मे नहीं है, प्रत. यह सामान्‍य 
नियम उस पर लागू नहीं होना चाहिए | यदि गन्ध पा्षिद्र परमाणु में नित्य 
है पाकज नहीं, तो उसका पृथक्‌ कथन होना चाहिए। 


इस प्रसड् मे पाकज का श्वर्थ विजातीय प्रग्ति सयोग से उत्पन्न होने 
वाला गुण है। भगिनि सयोग के काररा प्थ्वी मे पूर्व से विद्यमान अपने रूप रस 
धौर स्पर्श नष्ट हो जाते हैं, एव धन्य रूप ध्ादि का जन्म होता है, किन्तु जल 
झौर तेज मे इस प्रकार विजातीय तेज सयोग के कारणा रूप आदि मे कोई 
परिवर्तन नही होता । नेयायिको के भनुसा र जन्ञ के समान ही वायु में भो विद्य- 
मान आकस्मिक उप्णता पाकञ नहीं है क्योकि, वह प्रतोयमान उष्णता बन 
झथवा वायु का धम नही है, झपितु तेज ही सूक्ष्म रूप से जन झथवा वायु के 
साथ विद्यमान रहता है। प्रन्यथा (कह उष्णता जल ग्रादि का धमं होती तो ) 
झग्नि सयोग का प्रभाव होने पर उक्त प्रतीत होने वाली उष्णता विलीन न 
होती, क्योकि पाकज रूपादि झगिनि सथोग का नाश होने पर भी नष्ट नहीं 


होते । 


डपादि की पाकज उत्पत्ति के सम्बन्ध मे न्याय भौर वैद्येषिक सम्प्रदायों में 





१. (क) प्रशस्तपाद भाष्य १० ४४ (रू) भाषा दरिच्छेद १०१ 


गुण विमर्श दे 


परस्पर मौलिक मत भेद हैं। बेशेषिक मत में पाक क्रिया के समय घटगत' परमाणु 
प्थक्‌-पृथक्‌ हो जाते हैं एव मूल घट का विनाश हो जाता है, सब क्रिया सम्पन्न 
हो जाने पर भद्ष्ट वशात्‌ परिवर्तित रूप भादि वाले परमाणुभो में पुनः संयोग 
उत्पन्न होता है, एवं सयुक्त परमाराओं से पुन घट की उत्पत्ति होती है।' 
परमाणुओं मे पाक मानने के कारण इन्हे (वंशेषिको को) पोलुपाकबादी कहा 
जाता है।' न्याय मत में सपोग रहित परमारुओो में पाक क्रिया नही मानी 
जाती अपितु सयुक्त परमाशाओ मे ही मानी जाती है, परिणाम स्वरूप इस 
मत में तेज सयोग होने पर घट परमाणुप्रो के सयोग का नाश नहीं होता प्रर्थात्‌ 
घट मे ही पाक क्रिया एवं रूपभ्रादि का परियतंन माना जाता है। 
इनके झनुसार पाक्क का तात्पय 'रूप श्राद को परिवर्तित करने वाला 
विजातीय तेज सयोग है।* यह तेज सयोग प्रनेक प्रकार का है। घट 
में यह विशेष प्रकार का सयोग केवल रूप विशेष को हो उत्पन्त 
करता है, जबकि श्राम झ्रादि फलों मे विजातीय तेज का सयोग रूप के 
साथ ही रसगन्ध और स्पर्श चारो में ही परिवर्त्तन ला देता है। इस विशिष्ट 
कार्य का कारण भूत तेज सग्राग निश्चय ही घट में होने वले तेज सयोग से 
भिन्‍न है। इस प्रसंग में विजातीय शब्द का प्रयोग इसलिए किया है, कि स्वर्ण 
ग्रादि मे होने वाला तेज सबोग चूकि स्वर्ण के तेजस होने कारण विजातीय नहीं 
हैं, श्रत उसमे पाकज रूपादि उत्पन्न नही होते, यह स्पष्ट हो सके । 


वैशेषिको की पाक प्रक्रिया मे घट गत परमाणुप्नो के विभकत होने के 
कारण दइ्याम घट का विनाश हो जाता है, तथा परमारुझो में इ्घाम रूप 
का नाश और लाल रूप की उत्पन्ति होती है, तदनन्तर पुनः परमारणुओों मे 
सयोग होने से घट की उत्पत्ति होती है। धर्म के विनाश श्रौर पुन उत्पत्ति की 
यह प्रक्रिया वेशेषिको को परमाणु में पाक मानने के कारण स्वीकार करनी 
पड़ती है। उनके भ्नुमार यदि घट का नाश न माना जाएगा तो सयुकत एव 
घनीभूत परमाणुओ के मध्य मे विद्यमान परमाणुओों मे पाक क्रिया सभव न 
हो सकेगी । विनाश एवं पुनः उत्पत्ति की प्रक्रिया के अत्यन्त झीघ्न सम्पन्न 
होने के कारण यह दृष्टिगत नही हो पाती । 
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द््ड भारतोय न्याय-दास्त्र : एक ध्रध्ययन 


इस पाकज उत्पत्ति श्र विनाश में कितना समय लगता है, दस सम्बन्ध में 
बशेषिकों से भी चार मत है । एक वर्ग इस प्रक्रिया मे नौ क्षणों का समय 
झावदयक मानता है, दूसरा दस क्ष रण का, तीसरा ग्यारह क्षणो का, चौथे मत में 
यह कार्य केवल पाच क्षणों में ही सम्पन्त हो जाता है। इन चार मतो मे 
नवक्षणा की प्रक्रिया अधिकत स्वीकार की जाती है। इस प्रक्रिया मे प्रथम क्षण 
में अग्नि सयोग से परमाणुओं में कर्म, भय परमाणुओं से विभाग, दृय॒णुक 
झारम्भक सयोग का नाश तथा द्वयणुक का नाश होता है | द्वितीय क्षण में 
परमाराु में इयाम रूप भादि गुगो कां नाश होता है | तृतीय क्षण में परमाणु 
में रूप प्रादि की उत्पत्ति होती है। चतुर्थ क्षण में द्रव्य की पुन उत्पत्ति के 
झनुकूल परमाणु मे क्रिया उत्पत्ति होती है। परचम क्षण में परमाणु का पूर्व 
स्थान से विभाग होता है | पष्ठ क्षगा में पूर्त सयांग का नाश सप्तम क्षण में 
परमागा मे द्रव्यारम्भक सयाग, श्रष्टम क्षण में दृयर्पुक की उत्पत्ति एव नवम 
क्षण में दृमणुक मे रक्त रूप भ्रादि गणो की उत्तात्त होती है। इस प्रकार 
हयामघट में पाक क्रिया के परिणामस्वरूप (पाकज ) रक्त बरण की (रूप की) 
उत्पत्ति मे नव क्षणों का समय लगता है।' उपयु कत प्रक्रिया में पूर्व क्रिया की 
निव॒रति क्षण मे ही उत्तर किया की उत्पत्त मानी गयी है, किन्तु यदि 
पु क्रिया की निरवुत्ति के पथ्चात्‌ प्रस्य क्षगा में अन्य क्रिया की उत्पत्ति मानी 
जाये, अथवा झ्ारम्भक सयोगनाश के श्रनन्तर विभागजन्य विभाग की उत्पत्ति 
मानी जाये ता इस सम्पूर्ण प्रक्रिया में नवद्षाशों के स्थान पर दस क्षणों की 
झावश्यक्ता हांगा ।' अर्थात्‌ उस प्रक्रिया में प्रथम क्षण में अग्नि संयोग से 
परमाणओं में कम, इससे परमाणाओं में विभाग, पुन द्रव्यारम्भक सयोग का 
ताश एवं द्यणुक का नाश तथा विभागजन्य विभाग की उर्त्पात्त होती है। 
द्वितीयक्षण में श्यामरूप श्रादि पूर्व से विद्यमान गुणों की निवृत्ति तथा पू्व॑ 
संयोग का नाश होगा । तृतीय क्षण मे परमाणु में रक्त श्रादि गुणों की 
उत्पत्ति एव उत्तर देश से सयोग, चतुर्थ क्षण में उत्तर देश से सयोग एवं उस 
संयोग से परमाणु मे विद्यमान विभागज विभाग क्रिया की निवृत्ति, पञुचम 
क्षण मे भ्रदृष्टयुक्त आत्मा से सगोग एवं द्रव्य भ्रारम्भ के अनुकूल क्रिया की 
उत्पत्ति, छठे क्षण में क्रिया द्वारा विभाग, सातवे क्षण में विभाग के द्वारा 
पूव॑ंसंयोग का नाण, श्राठवे क्षण में द्रव्य को आरम्भ करने वाले संयोग की 
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पुण विमर्श दर 


उत्पत्ति, नवम क्षण मे दयणुक की उत्पत्ति एवं दसवें क्षण मे रक्त रूप धादि 
गुणों की उत्पत्ति होती है ।' इस प्रक्रिया मे पूर्व प्रक्रिया से केवल इतना ही 
प्रन्तर है कि पूर्व प्रक्रिया में पावे क्षण में पृवं क्रिया की निवत्ति श्रौर उत्तर 
क्रिया की उत्पत्ति मानी गयी थी । इस प्रक्रिया मे पाचवे क्षण मे पूवंक्रिया 
निवत्ति एवं छठे क्षण में उत्तर क्रिया की उत्पत्ति मानी गयी है । 


उपयुबत प्रक्रिया मे प्रथम क्षण मे होमे वाली क्रिया दयणुक नाश तथा 
विभागज विभाग दोनो को स्वीकार किया गया है, किन्तु जब इन दोनों की 
उत्पत्ति दो क्षणों में मानेंगे, तो कुल प्रक्रिया ग्यारह क्षणों में सम्पन्न होगी। 
इस प्रक्रिया मे समय विभाग निम्न लिखित प्रकार से होगा --प्रथम क्षण में 
प्रग्ति सयोग से परमाणुओं में कर्म, इससे परमाणाग्रों मे विभाग, पुन द्वव्या- 
रम्भक सयोग का नाश एवं द्वयणुक का नाश, द्वितीय क्षण में विभाग की 
उत्पत्ति एवं इयाम रूप का नाश, तृतीय क्षण में सयोग का नाश एवं रक्त 
प्रादि रूप की उत्पत्ति, चतुर्थ क्षण में उत्तर देश से सथोग, परचम क्षण में 
बह्तिसयोग से उत्पन्न विभागज विभागतक्रिया की निवृत्ति, छठे क्षण म भ्रदुष्ट 
युक्त अत्मा से सयोग एव द्रव्य श्रारम्भ के प्रनुझुल क्रिया की उत्पत्ति, सातवे 
क्षण में क्रिया मे विभाग, प्राठवे क्षण में विभाग के द्वारा पूर्व सयाग का नाश 
नवे क्षण मे द्रव्य को प्रारम्भ करने वाले सयोग की उत्सत्ति, दसवे क्षण मे 
दयगुणा को उत्पत्ति एव ग्यारहवे क्षण में दयणुक में रक्त रूप श्रादि गुणों 
की उत्पत्ति सम्पन्न होती है ।* 


वेशेषिफों का एक सम्प्रदाय पाच क्षणों में ही रूपादि की उत्पत्ति स्वीकार 
करता है, उसके ग्रनुमार प्रथम क्षगा मे प्रग्नि के सपोग से परमागु में कर्म, 
उन परमाणुप्रो में विभाग, द यणुक के श्रारम्भक संयोग का न श्, परसाण्पस्तर मे 
कम, दृयगुक्र नाश तथा परमाण्वन्तर कर्मजन्य विभाग सम्पस्त हता है । द्वितीय 
क्षण मे परमारु के ए्यामरूप आदि का नाश तथा परमाण्वगुस्तरकर्म- 
जन्य विभाग से पूर्व सयोय का विनाश, तृतीय क्षण मे परमाणु में रक्त रूप 
की उत्पत्ति एव द्रव्यारम्भक सयोग होता है, इसके प्रनन्‍्तर चतुर्य क्षण में दयगुक 
की उत्पत्ति ओर पांचवे क्षण में रक्तरूप की उत्पत्ति होती है? | एक भ्रन्य 
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ये भारतीय व्याय-दास्त्र : एक प्रध्ययत 


सम्प्रदाय द्रव्यनाश के समय परमाण्वन्तर मे कर्म मानता है, उसके धनुसार 
छु क्षणों मे रक्त रूप की उत्पत्ति की होगी। प्रथम क्षण मे प्रग्ति सयोग से 
परमाणु में कर्म, परमाण्वस्तर से विभाग, द्वयरुक के प्रारम्भक सयोग का 
नाश तथा दृयणुक नाश भौर परमाण्वन्तर में कम होता है | द्वितीय क्षण में 
परमाणु गत श्याम झादि रूप का नाश, परमाण्वन्तर में कमंज विभाग, तृतीय 
क्षण मे परमाणु मे रक्त भादि रूप की उर्त्पत्ति, परमाष्वन्तर मे पूर्वसयोग का 
नाश, चतुर्थक्षण मे परमाण्वन्तर मे सयोग, पञ्चम क्षण में द्वयणुक की 
उत्पत्ति एव छठे क्षण मे रक्‍त रूप की उत्पति ।' बेशेषिको की एक प्रन्य परम्परा 
उपयुक्त प्रक्रिया में श्यामादि रूप साश के समय परमाप्वन्तर में कम मानती 
है, फलत रकक्‍्तोत्पक्ति की यह प्रक्रिया सात क्षणों में सम्पन्त होगी। इस 
प्रक्रिया में प्रथम क्षरों मे अग्नि सयोग से परमाग्यु मे कर्म, परमाण्वन्तर से 
विभाग, दुबंगुकारम्भक सयोग का नाश तथा दृयरणुक नाश, द्वितीयक्षणा मे पर- 
मारगु गत श्याम आदि रूप का नाश एवं परमाण्वन्तर में कर्म, ततीयक्षरत में पर- 
माणु में रक्त श्रादि रूप की उत्पात्त तथा परमाण्वर्स्तर मे कर्मजबिभाग, 
चतुर्थ क्षण में पर॒माण्वल्तर म [विद्यमान पूर्व सयोग का नाथ, पवण्चम क्षण 
में परमाण्वन्तर से सयोग, पए्ठ क्षए में दृघणगुफ् की उत्पत्ति एवं सप्तम क्षण 
मे दयगुक में रस्‍्त रूय प्रादि की उत्प त्त दोगा एक अन्य परम्परा परमाणु 
में रक्‍्तरूप झादि की उत्पक्ति के समकाव मे परमाण्वन्तर में कर्म मानती है 
इपके अनुमार दर यणुक में रकतोत्प क्ष तक आठ क्षणों का समय झपेल्िित होता है । 
इसके अनुसार प्रथम क्षरा में अग्नि संयोग से परमाणु में कर्म, परमाण्वन्तर 
से विभाग, दृयग्ुकारम्भड सयोग का नाश तथा द्वयगुक का नाश, द्वितीय 
क्षण में परमारपुगत श्यामादि रूप का नाश, तृतीय क्षण में परमार में रक्त 
प्रादि रूप की उलात्ति तवा परमाण्वन्वर में कर्म, चतुर्थ क्षण में परमाण्वान्तर 
में कर्मज विभाग, प्चम क्षण में पूर्व सयोग का ताश, षण्ठ क्षरणा में परमाण्व- 
स्तर से सथाग, सप्तम क्षण में दयगुक की उत्पत्ति एवं श्रप्टम क्षण में रक्त 
श्रा।द रूय की उत्पत्ति होती है।* 
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पुण बिस् द्७ 


नतेयायिको के अनुसार द्वयणुक प्रादि मे ही पाक की क्रिया सम्पत्त होगी । 
उनका कहना है कि द्व यणुक इत्यादि भ्रवयवी छिद्व युक्त है भ्रत , वक्ति के सूक्ष्म 
प्रवयव प्रन्तः प्रविष्ट होकर द्रव्य के स्थिर (भ्रविनष्ट ) प्रवयवों में ही पाक क्रिया 
करते हैं यह मानने में कोई भापत्ति नहीं है। इसके अभ्रति/रक्‍्त पिठरपाकवादी 
नैयायिक घट विनाश पर आपत्ति करते हुए कहते हैं, कि यदि प्रथम घट का नाश 
होकर धन्य घट की उत्पत्ति होती है, तो यह वही घट है, यह ज्ञान सम्भव न 
होना चाहिए , साथ ही भ्राम (भ्रावा) मे रखे हुए भ्रनेक पात्र ऊपर के पात्रों 
के क्‍्राश्नय बने है । यदि नीचे के घट का विनाश हो जाये तो ऊपर रखे हुए 
पात्र गिर जाने चाहिए, किन्तु पाक के प्ननन्तर 'यह वही घट है! यह प्रत्य/भजञा 
होती है, तथा प्राम (प्रावा) गत सब पात्र गिर नही जाते, प्रत' घट विनाश 
मानना उचित नहीं है । 


वैशेषिक सम्प्रदाय के प्राचार्य उपयुक्त प्रश्नों के उत्तर प्ररस्तू 
की प्रक्रिया भ्र्थात्‌ प्रनन के मध्यम से ही देते है। वे कहते है कि एक 
घट में किसी नुकीले पदार्थ से कुछ मिट्टी खुरचर चिह्न बनाने पर उस घट को 
नवीन घट कहंगे या प्राचीन ? क्यों कि पूर्व घट भे विद्यमान परमाराओ्नो की 
अपेक्षा वतमान घट के परमागणुओं में धन्तर है। फिर इस घट में यह वही घट 
है यह व्यवहार और प्रत्य'भज्ञा क्यों होती है ? अ्रत यहा घटभेद मातता 
प्रनुचत नहीं है। यही स्थिति पक के झतल्वर घट में भीक्यों न 
मानी जाए ? 


नेयायिक बिना पूर्व घट नाश के ही रक्‍त रूप पश्रादि की पाफ़ज उत्पत्ति 
मानते है, इस सिद्धान्त पर वंश्षेपिको का प्राक्षप है कि सयुक्त परमाशाप्रो के ग्रस्त- 
गत विद्यमान परमागुम्नों मे पाक क्रिया एवं उनमें रूप इत्यादि की उत्पत्ति किस 
प्रकार होगी ? इसके समाधान के लिए नेषाथिको की श्रोर से एक लौकिक 
उदाहरण देखना पर्याप्त होगा --जसे कसी पात्र मे रखते हुए जल का एवं उस 
जल में पड़े हुए ग्रन्त का पाक होता है इसी प्रकार घट गत परमागुग्रो का भी 
पाक सम्पन्न होगा वे परस्पर कितने भो सबद्ध और प्रन्तर्गत क्‍यों 


नहों? 


इस प्रकार पीलुपाकवादी वेशेषिक एवं पिठरपाकवादी नैयाथिकों में 
पाकज रूप ग्रादि की उत्पत्ति के प्रसद्भ मे मौलिक मत भेद है। इस प्रसड्भ में 
स्मरणीय है कि पीलुपाक को आधार मानकर ही वेशेषिको से गन्ध को भी 


द््८ भारतौय न्याय-शास्त्र : एक धध्यवन 


पाकज तथा पनित्य माना है जब कि नैयायिकों ते परमाणु गत गन्ध को नित्य 
तथा प्रपाकज एव कार्य द्रव्य मे भ्रनित्य एव पाकज माना है । 


इसके प्रतिरिष्त वेशेषिको का द्वित्व एव विभागज विभाग के सम्बन्ध भी 
नेयायिको से मौलिक मत भेद है,' जिनकी चर्चा यधासमय की जाएगी । 


संख्या 
“एकत्व श्रादि व्यवहार कौ हेतु संख्या है ।' यहा हेतु शब्द का तात्पये 
झमाधारण तिमित्त कारण है, साधारण निमित्त नहीं क्योकि दिशा और काल 
प्रत्येक भ्रत्य पदार्थ की उत्पत्ति मे निम्िस कारण है किन्तु वे सेख्या नहीं हैं। 


मिमित्त का रण भी इसी लिए कहा गया है, कि श्राकाण प्रत्येक वस्तु के व्यवहार 
का उपादान काररा है। 


वैशेषिक मे स्वीकार किये गये सामान्य गृणो मे सख्या सर्व प्रथम है।? सामान्य 
द्रव्य उन्हे कहा जाता है जो किसी एक द्रव्य पर आश्रित नहीं रहते, नहीं ही 
उन्हें किसी द्रव्य की विशेषता (लक्षण) के रूप में प्रयुक्त किया जा सकता है। 
सामान्य गुण किसी भी द्रव्य मे या उसके भाग विश्ष में स्थायी रूप से नदी 
रहते किस्तु इनका आरोप मात्र किया जाता है। बह ठीक है कि हम इन रणो 
का व्यवहार करते है, किन्तु इन्हें किप्री बाह्य द्रव्यों मे वास्तविक्त रूप से स्वी/।र 
नहीं करते । हम प्रथम उनकी कल्पना करने है, तभी उनका प्रत्वक्ष करते है। 
जबकि विश॑ष गूण वास्तविक रूप से रहने दे, प्रत्यक्ष के पूर्व उनका अपेक्षा बुद्धि 
से उत्पन्न होना भ्रावशयक नद्दी होता । प्रन्य सामान्य र॒ णो के समान स झुया भी 
स्व प्रयम प्रपेक्षा बुद्ध से कल्पना में उत्पन्न होती है श्रौर उसके बाद द्रव्य से 
उसके सम्बन्ध का प्रत्यक्ष होता है । इसीलिए वैशेषिक द्वित्व आदि सख्या को 
प्रपेक्षा बृद्धि से उत्पन्‍त मानते है । इनके भ्रनुसार द्वित्व मे लेकर परार्थ पर्यंन्त सभी 
सख्याए भ्रपेक्षात्रुद्धिजन्य एवं प्रनित्य है। वेशेषिक सूत्रो के भाष्यकार शकरमिश्र 
तथा न्यायकन्दर्लाकार श्रीधर के भ्रनुमार हित्व त्रित्व आदि से भी भिन्‍न बहुत्व 
भी एक सख्या विशेष है। अन्य वेशेषिक बहुत्व सख्या को स्वीकार नहीं 
करते । 
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शुल विभर् घहै 
दित्व-- 

जैसाकि पूर्व प्रकरण में कहा जा चुका है द्वित्व के सम्बन्ध में भी 
नैयायिको एवं वेशेषिको मे मतभेद है। नैयायिक एकत्व के समान द्वित्व प्रादि 
संख्या को भी द्रव्यसमकाल ग्रवस्थायी मानते है, जबकि वेशेषिको के भ्रनुसार 
द्वित्व भ्रादि संख्या प्रपेक्षाबुद्धि से उसनन्‍न होती है। श्रपेक्षाबुद्धि का शर्थ है, 
अनेक वस्तुओं में श्रनेकत्व बुद्धि एवं एकत्व बुद्धि ।' सर्व प्रथम जब दो वस्तुएं 
हमारे सामने धघाती हैं, तब हम तत्काल दी उन्हें दो नही कह पाते । प्रथम हम 
उन दोतो को पृथक्‌ पृथक्‌ एक-एक के रूप मे प्रत्यक्ष करते है पुन' दोनो वस्तुओं 
की मस्तिष्क में एक साथ स्थिति उत्पन्न होती है श्रौर तभी द्वित्व सामान्य 
ज्ञान उत्पन्त होता है पुन द्वित्व गुण श्र्थात्‌ यह द्वित्व द्रव्याश्रित है, यहू 
ज्ञान उत्पन्न होता है। तदनन्तर सस्कार को उर्त्त्ति होती है ।' त्रित्व क्‍झ्रादि 
की उत्पत्ति का भी यही क्रम है। 


ऊपर की पंक्तियों मे कहा गया है कि द्वित्वादि बुद्धि अपेक्षा बुद्धि से 
उत्पन्न होती है, प्र्थात्‌ अपेक्षा बुद्धि द्वित्त ज्ञान की उत्पादिका है, शापका 
नही, यह इसलिए कि ज्ञाप्य एवं ज्ञापक की स्थिति ज्ञात अ्रवस्था से अ्रन्यत्र 
भी प्रावश्यक है, किन्तु कार्य श्रोर कारण के सम्बन्ध में यह बात प्रावश्यक 
नही है, प्रपितु इसके विपरीत कार्य की प्रतीति कारणापूर्वक ही होगी साथ ही 
का*णनाश से कार्य का नाश भी अ्रवश्यमेव होगा । अ्रस्तुत प्रसंग में प्रपेक्षा 
बुद्धि की पृथक्‌ रूप से प्रतीति नहीं हांती, नहीं ही द्वित्व की स्वतन्त्र स्थिति 
सिद्ध होती है | श्रत अपक्षा बुद्धि को ज्ञापक न मानकर कारक मानना 
ही प्रधिक उचित होंगा। द्वित्व के का्यत्व की सिद्ध निम्नलिखित अ्रमुमान 
प्रक्रिया से की जाती है . द्वित्व प्रपेक्षातुद्धि का कार्य है, श्ञापक न होते हुए भी 
भ्रपेक्षा बुद्धि के भ्रव्यवहित उत्तर में उपलब्ध होने से, जैसे संयोग के ग्रव्यवहित 
पर में उपलब्ध शब्द संयाग का कार्य है।? माधबाचार्य के प्रनुसार 'द्वित्वादि 
चूकि दो एकत्वो पर भ्राधारित श्रनत्य ज्ञान है, भत. वह व्यग्य नहीं हो 
सकते । जैसे अनेकाशित पृथक्त्व भ्रादि गुर के कार्य है व्यग्य नही ९ चूकि 
दित्वज्ञान अ्रपेक्षा दंद्धि का कार्य है, श्रत भपेक्षादुद्धि (कारण) का नाश हो 
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है भारतीय म्याय-दास्तर : एक भ्रध्ययन 


ज्षाने से उसका भी नाश हो जाता है ।' वशेषिकों के प्रनुसार दित्व की 
उत्पत्ति में श्राठ क्षणो का समय लगता है--प्रथमक्षण में उत्पन्त होते वाले 
द्वित्व के भ्राघार द्वव्यो से इन्द्रिय का सन्निकर्ष, द्वितीय क्षण मे दोनों पदार्थों 
में विद्यमान एकत्व का सामान्यज्ञान, तृतोय क्षण में एकत्व सामान्‍य से विश्विष्ट 
एकंत्वगुश को समूहालम्बनरूप भ्रपेक्षाबुद्धि, चतुर्थ क्षण में द्विलगुण की 
धत्पत्ति, पड्चम क्षण मे द्वित्वगत सामान्य का ज्ञान, छठे क्षण में द्वित्वत्व गाति 
विशिष्ट द्वित्व गुणा का ज्ञान, सप्तम क्षण में द्वित्व गुण विशिष्ट द्वव्य का 
ज्ञान, एवं आठवे क्षण में संस्कार का जन्म होता है। इस प्रकार इन्द्रिय 
सन्तिकर्ष से लेकर सस्‍्कार के जन्म तक कुल श्राठ क्षण्ों का समय व्यतीत 


होता है।' 


ऊपर की पक्तियो मे कहा जा चुका है कि का रण श्रथवा ग्रपेक्षा बुद्धि के नाश 
से द्वित्व बुद्ध का नाश हुम्ना करता है । इस नाज की प्रक्रिया निम्नलिखित है:-प्रथम 
क्षण मे अपेक्षा बुद्ध द्वारा एकल्त्व सामान्यज्ञान का नाश, द्वितीय क्षेर मे 
द्वित्वत्व सामास्यज्ञानसे अपेक्षाबुद्धि का नाश, तृतीय क्षण मे द्वित्व गुण बुद्धि 
से द्वित्वत्व सामान्यज्ञान का नाज्ष, चतुर्थ क्षण से द्वित्व विशिष्ट द्रव्य बुद्धि से 
द्वित्व गुर बुद्धि का विनाश एवं पत्रम क्षण में सस्कार से भ्रथवा विषया- 
स्तर के ज्ञान से द्वित्व विशिष्ट द्रव्य बुद्ध का ताश हो जाता है।* इस 
प्रकार द्वित्व ज्ञान की प्रक्रिया से विनाश की प्रक्रिया में तान क्षण का समय 
कम लगता है । 


कभी-कभी प्राश्रय नाश से मो द्वित्व का नाश होता है उसकी प्र क्रया यह 
है--जिस क्षण एक प्रार द्वित्व सामान्य की ज्ञान हो रहा है यदि उसी क्षण 
हि्ब के श्राधार प्रवयवो में ।वनाश हेतु कर्म प्रारम्भ होता है तो गुणो की उत्पांत्त 
के समकाल मे सयोग नाश, द्वित्वत्व सामाम्य ज्ञान के समय द्रव्यनाश होकर 
एक ओर द्रव्यनाश से सयागनाश हाता है भौर दूसरी ओर सामान्यज्ञान से 
झपेक्षाबुद्धि का नाश होता है । इस प्रकार प्पेक्षा बुद्ध के नाश के साथ ही 
द्वित्व का नाश हो जाता है ।' यदि ग्रपेक्षातु द्ध का उत्पत्ति काल मे द्वित्व के 
श्राधार प्रवयवो में कम प्रारम्भ होता है तो आश्रय श्ौर पपेक्षाबुद्धि दोनो के 
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समकालीन नाश द्वारा ही द्वित्व का नाश होता है उस समय द्वित्व के भाषार 
द्रव्यावयों में कर्म के साथ ही भ्रपेक्षा बुद्धि की उत्पत्ति; विभाग की उत्पत्ति भौर 
द्वित्व की उत्पत्ति, सयोगनाश और द्वित्व सामानन्‍्यज्ञान तथा द्रव्यनाश और 
प्रपेक्षायुद्धनाश साथ-साथ होकर दोनो विनाशो के परिणाम स्वरूप द्वित्व नाश 
रूपी एक काये उत्पन्न होता है .' किन्तु यह प्रक्रिया केवल इसी मत में सभव 
है जब एक उत्पन्त ज्ञान को श्रन्य-अन्य ज्ञान का विनाश्षक माना जाए। 


सल्या के प्रसग मे एक बात और विचारणीय है कि एकत्वहूप समान 
सामग्री से कही द्वित्व श्रौर कही त्रित्व इत्यादि की उत्पत्ति क्यो होती है ? 
द्वित्व के प्रति दो एकत्वो त्रित्व के प्रति तीन एकत्वो को भी कारण नहीं मान 
सकते क्योंकि एकत्व से द्वित्व जित्व श्रादि सख्या का श्रभाव है। एकत्व के 
समवायि कारण मे विद्यमान द्वित्व त्रित्व को भी कारण नहर मान सकते, क्‍यों 
कि उस क्षश तक एकत्व के कारण द्रव्यो मे द्वित्वादि की उत्पत्ति नही हुई है । 
भ्रदृष्ट विशेष को भी कारण मानना सभव नहीं है, क्योकि ऐसी स्थिति में 
प्रदृष्ट (वशेष से कभी द्वित्व की सामग्री से श़्ित्व भ्रादि की भी उत्पत्ति सभव 
है यह स्व्रीकार करना होगा । वेशेेपिको के अनुसार इस समस्या का समाधान 
निम्नलिखित है जसे तुल्य सामग्री होने पर भी पाकज रूप रस गन्ध स्पर्श में भेद 
होता है उसी प्रकार यहा भ द्वित्व त्रित्व आदि भेद होगा । भ्रथवा शुद्ध भ्पेक्षा- 
बुद्ध से हित्व की उत्पत्ति, द्वित्व विशिष्ट भ्रपेक्षा बुद्धि से त्रित्व की त्रित्वादि- 
विशिष्ट अपेक्षा बुद्ध से चतुप्ट्वादि की उत्पत्ति होगो | झाज उसने सौ शत्र॒प्रो 
का मारा है' इत्याद स्थलोपर जहा समवायिकारश नष्ट हो चुका है, द्वित्वादि 
की उत्पत्ति नही हांती किन्तु गौणा व्यवहार ही होता है।' 

वेशेषिक परम्परा में द्वित्व को प्रनित्य श्र्थात्‌ श्रपेक्षा बुद्धि के नाश के कारण 
विनष्ट मानना पढ़ता है उसका कारण पारम्परिक (|6९८४7०८॥]) है। 
चूक वशेषिको के ग्रनुपार प्रत्येक ज्ञान व्यापक भ्रात्मा का धर्म है तथा वह 
केवल तोन क्षण ही स्थित रहता है एवं भ्रपने कार्य द्वारा नष्टकर दिया जाता 
है इसीलिए द्वित्वादि को सवंत्र भ्रनित्य ही माना जाता है। 


परिमाण 
सानव्यवहार के भ्रसाधारण कारण को परिमाण कहते है। यह चार 
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प्रकार का है प्रणु, महत्‌, दी श्रौर हस्व । इन चारो भेदों मे भी परम घोर 
भध्यम भेद से दो-दो भेद हो जाते है । इसके भ्रतिरिक्त प्रणु श्रौर महत्‌ परि- 
माण मे नित्य और प्रनित्य भेद से भी दो-दो भेद होते है। इस प्रकार परिमाणा 
के कुल बारह भेद हो सकते है। नित्य आकाश, काल झौर दिशा में नित्य 
परममहत्परिमाण है, श्यणयुक झादि मे प्रनित्य गहृत्परिमाण है | इसी प्रकार 
पृथिवी झादि के परमाणुप्रो में सित्य परम भ्रणुपरिमाण रहता है, इसी को 
पाश्मिण्डल्य भी कहते है दृयणुक मे विद्यमान परिमाण भ्रनित्य भ्रणु परिमाण 
है । कमल, भ्रामलक, झोर बिल्व आदि से भी यद्यपि मह॒त्परिमाण है, किन्तु 
उप महत्‌ मे प्रकर्ष के श्रभाववश गौरा रूप से उसे भ्रणु भी कह लिया जाता 
है। दी श्रौर हृश्व परिमाण सत्र ग्रनित्य ही है । इनमे वीघ॑ परिमाण मध्यम- 
महत्परिमाण से लघु, तथा हस्व परिमाण मध्यम श्रणुपरिमाण से विशाल होता 
है। न्‍्यायकन्दलीकार के भ्रनुसार महृत्‌ झौर दो्ध को तथा श्रणु ओर हस्व 
को सर्वया भभिन्‍त मानना चाहिए । काष्ठ इक्षु बास आदि लौकिक पदार्थ 
यद्यपि दीर्घ परिमाणा वाले है, किन्तु गौरा रूप से इन्हे हस्व भी कह लिया 
जाता है। अनित्य परिमाण संख्या, परिमाण और प्रचय विशेष (सयोग 
विशेष )' पर आ्राधारित हुआ करता है । ह्यग्गुक में उत्पन्त महत्वरिमाणा द्वय- 
शुको की सख्या पर आश्रित रहा करता है। यहा परिमाण के प्रति 
यदि सर्या को कारण न मानकर दयणुक परिमाण को कारण माना जायेगा 
तो 'परिमाण सदा ही अपने से उत्कृष्ट परिमाण को जन्म देता है इस सिद्धान्त 
के प्रनुमार दयणुक के ग्रगु परिमागु से उत्पत्न अ्यगुरु का परिमाण श्रगुतर 
होना चाहिए । चूकि घट प्रादि मे विद्यमान परिमाण कारण के परिमाण से 
उत्पन्त है. इसो लिए समान सख्या वाले किन्तु भिन्‍त परिमाणा वाले दो कपालो 
के सयोग से प्रत्येक घट के परिमाण मे अन्तर हुप्रा करता है । इसी प्रकार 
दो रई के पिण्डो से उत्पन्न कार्य में परिमाण प्रचय से उत्पन्न हुग्ना करता 
है। इसीलिए समान प रमाग्ु वाले दो-दो रई पिण्हो से उत्तन्न अनेक कार्य 
पिण्डो में प्रचय भेद से परिमाण भेद हुआ करता है । दीर्वृत्व श्रौर हस्वत्व 
की उत्पत्ति के नियम भी महत्व और श्ररणुत्व की उत्पत्ति के नियमो के भ्रनुसार 
ही हैं । 

यहा एक प्रइन विधा रणीय है कि ध्यणुक भ्रादे मे विद्यमान महत्व और 
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दीघोत्व में तथा द्वयणुक मे विद्यमान भ्रर॒त्व और हस्वत्व मे क्या अन्तर है ? 
इन दोतो को समान ही क्यो न माना जाए ? ग्ाचाये प्रशस्तपाद के प्रतुसार लुकि 
महत्परिमाण वाले द्रव्यो मे 'दीर्घ को ले श्राश्रो, दीघ॑ द्रव्यों मे महर्त्पारमाण 
वाले द्रब्यों को ले भाश्रो' इत्यादि लोक व्यवहार होता है झ्त. महः और 
दीर्घत्व को पृथक्‌ मानना ही चाहिए। इसी प्रकार अरणुत्व और हस्वत्व का 
परस्पर भेद भी लौकिक प्रत्यक्ष पर आश्वित है, ग्रतः इनको भ्रस्वीकार नहीं 
किया जा सकता ।' प्रत्येक प्रकार के इत झनित्य परमाणु का नाश कारणनाश से 
हुआ करता है। 


परिमाण के प्रसद्भ मे एक बात भ्ौर विचारणीय है कि किसी महत्परि- 
मार द्रव्य में एक भ्रवयव विशेष को हानि होने पर प्रथवा कुछ उपादानों का 
उपचय होने पर जो परिणामान्तर उत्पन्त होता है, उससे पृवंपरिमाण का 
नाश माना जाये झथवा नहीं ? झ्रवयवनाश श्रथवा उपचय दोनों की स्थिति 
में ही व कि पूर्व परिमाण की प्रत्यभिज्ञा होती प्रत पूर्व परिणाम की सत्ता 
मानती ही चाहिए। किन्तु वैशेषिक पूर्व परिणाम का नाश स्वीकार करते हैं । 
उनका कथन है कि परमाणुप्रों का विश्लेषण होने पर दृयणुक नाश, और 
उसका नाश होने पर अ्यणगुक ताश और क्रम से महा भ्रवधवी का नाश होता 
है। इसी प्रकार पट आदि के अवयवों में उपत्रय होने पर समवायिकारण 
के नाश होने पर अ्रवयवी का नाश भी ग्रावश्यक है। कारश यह है कि पट 
के प्रति तन्‍्तु सयोग को भ्रसमवायिका रण माना जाता है, पट तमन्‍्तु सयोग को 
नहीं झ्त पूर्व पट और तन्‍्तु सयोग से नवीन पट की उत्पत्ति नहीं मानी जा 
सकती, श्रत तनन्‍्त्वन्तर सयोग होने पर तुरी फल वेम (कर्घा) श्रादि के भाषात 
से पूर्व तन्तुओ के सयोग का नाश मानना भ्रावश्यक है। इस प्रकार ग्रवयव नाक्ष 
झौर अवयवान्तर का उपयच होने पर पूर्व प्रवयवी का और उसके परिमाण 
का नाश होता है, तदनन्तर प्रन्य भ्रवयवी की उत्पत्ति और पुन परिमाण की 
उत्पत्ति होती है ।' पूर्व द्रव्यविषयक प्रत्यभिज्ञा समान जातीय दीपशिखा के 
समान होती है', जो कि भ्रान्त प्रतीति है । 


पृथक्त्व 
“यह इससे पूृथक्‌ है' इस ज्ञान, कथन और व्यवहार का कारण पृथरत्व गुर 
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है। यह पृथकत्व एक द्रव्य ग्रौर ग्रनेक वद्रद्य दोनों पर यथासमय सख्या के 
सम्रात प्राश्नित रहता है। पृथक्त्व नित्य प्रौर अ्नित्य भेद से दो प्रकार 
का है। नित्य द्रव्य पर भ्राश्नित पृथक्त्व नित्य तथा भ्रनित्य द्रव्य पर भ्राश्नित 
झनि्य है । 


पृथक्त्व के सम्बन्ध मे यह शका हो सकती है कि पृथक्त्व को भ्रन्योन्या- 
भाष क्‍यों न माना जाये ? यह घट पट से पृथक्‌ है” त्तथा यह घट पढ नहीं 
है! इन दो प्रतीतियों मे क्‍या प्रन्तर है ? कशाद रहुस्यकार के अनुसार 
पृथक्त्व मे श्रवधि का निरूपण प्रधान रहता है, जबकि श्रन्योन्याभाव मे प्रति- 
योगि का निरूपण । इसी प्रकार 'इदम्‌ इद न', 'इदमस्मात्यूथक्‌' इत्यादि वाक्य- 
व्यवहार में भेद भी पृथक्त्व को पृथक सत्ता सिद्ध करता है ।' पृथबत्व को बंधर्म्य 
भी नहीं कह सकते, क्योकि 'लाल श्याम से भिन्‍न (पृथक) है! इस प्रतीति में 
लाल औ्रौर श्याम को पृथक्‌ मानते हुए भी विधर्मी नहीं कह सकते । पृथकत्व 
को सामान्य विशेष रूप भी नहीं कह सकते, क्योकि सासान्‍्य विज्लेष द्रव्य गण 
झोर कर्म इन तीन द्रव्यो में श्राश्चित रहता है. जबकि पुथत्क्व गुण होने से केवल 
द्रव्याश्रित ही है ।' प्रत' पृथक्त्व प्रन्योस्याभाव वैधम्य भ्रथवा सामान्य विशेष 
से संधा भिन्न गुणा है। गुणों झोर कर्मों मे प्‌ृथक्त्व व्यवहार के कारण पथकत्व 
के गुरात्व का खण्डत नहीं किया जा सकता, क्योकि गुर प्लौर कर्म में किया 
जाने वाला पृथक्त्व व्यवह्र केवल गौरा व्यवहार है ।३ 


पृथक्त्व में विद्यमान धर्म को पृथकत्व जाति कहते है, नित्यत्व प्रनित्यत्व 
आदि के प्रसंग में यद्यपि पृथक्त्व सख्या नामक गुण से साम्य रखता है, किन्तु 
प्रशस्तपाद के भ्रनुमार जाति के प्रसद्भ में दोनो मे पूर्णा बंपम्प है सस्यात्व एक 
परतामान्य है, एकत्व द्वित्व तित्व भ्रादि उसके ग्रन्तगंत, (सस्यात्व व्याप्य ) जाति 
है, गब.क पुथक्त्व एक मात्र सामान्य है, इसम पर भौर अपर तामक भेद 
नही होते। प्र्थात्‌ पृथकत्व व्यापक जाति के अन्तर्गत एक पृथक्त्व, द्वि पृथक्त्व, 
त्रिपृथक्त्व प्राद व्याप्य जाति (अ्रपर सामान्य) नहीं होती ।* यद्यपि प्राचार्य 
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थे 


उदयन द्वित्वत्वादि जाति न मान कर द्विपथकत्व भ्रादि में ही भ्रवान्तर जाति 
स्वीकार करते हैं।' 


संयोग 


धनेक भ्रप्राप्त वस्तुश्रो की प्राप्ति को सयोग कहते है । केशव मिश्र के 
पनुसार द्रव्य के, श्रथवा पार्थिव परमाणु मे विद्यमान रूप के प्रसमवायिकारण 
में रहने वाली गुरात्व की साक्षाद्‌ व्याप्यजाति से युक्त को सयोग कहते हैं ।१ 
पूर्व लक्षण की भपेक्षा केशव मिश्र द्वारा दिया गया लक्षण ज्ञाब्दिक भ्रधिक है। 


यह सयोग तीन प्रकार का है-अन्यतरकमंज(सयुक्‍्त द्रव्यों में से किसी एक 
के कर्म से उत्पन्न ), उभयकमंज, तथा सयोगज। प्रन्यतरकमंज सयोग पक्षी 
प्रौर वक्ष के सयोग मे देखा जा सकता है। यहा पक्षी के कर्म से पक्षी शौर 
वृक्ष का सयोग उत्पन्न होता है। दो पहलवानों अथवा दोमेषो (भेडो) का 
संयोग उभयकर्मज सयोग है, क्योकि लडते समय दोनों के ही कर्म (प्रयत्न) 
के का रशा दोनों का सयोग होता है । सबोगज सयोग के रूप में शाखा भौर 
श्रगुली के सयोग से उत्पन्न वृक्ष और हाथ का सयोग देखा जा सकता है। 
यहा अगुली मात्र के कर्म से निवुचल हाथ का वक्ष के साथ समोग संयोग से 
ही उत्पन्न होता है । यह सयोग कारणगत सयोग से उत्पन्न कार्यगत सयोग 
है । कभी कभी दो तन्तुओ झोर झ्राकाश के सयोग से द्वितन्तुक प्राकाश सयोग 
उत्पन्न होता है । इसी भाति अनेक तन्तुझो झौर तुरी के सयोग से पट भर 
तुरी का सयोग उत्पन्त होता है। कभी कभी कारण झौर श्रकारण के संयोग 
से काये भर भ्रकारय का सयोग उत्पन्न होता है, ज॑से प्रथम पृथिवी श्रोर जल 
के परमाणुओ का सयोग होकर तदनन्तर उन दोनों का ही सजाताय 
परमाराझ्नो से सयोग होने पर, अथवा द्वयणुक की उत्पत्ति होने पर रूप भ्रादि 
की उत्पत्ति के समय, कार्यभूत दोनों दृगशुकों का तथा ग्रन्य पाथिव एवं 
जलोय कार्येदयणुको का इतर परमाणुओं से सयोग होता है। इस प्रकार 
यहा कार्य और भकाये का सयोग उत्पन्न होता है । 


न्याय वैशेधिक के भनुसार सयोग को श्रव्याप्यवुत्ति कहा जाता है। 
ग्रव्याप्यवत्ति का तात्पय है कि यह सयोग सम्पूर्ण द्रव्य में व्यापक ने होकइ 
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एक प्रवयव मात्र में ही विद्यमान रहता है । सयोग को श्रव्याष्यव॒त्ति मानने का 
कारण सामान्य भ्रनुभव ही है, क्योकि हम देखते है कि व॒क्ष मूल में कपि- 
सयोग होने पर वह सयोग मूल में ही प्रतीत होता है, तथा शाखा मे कपि सयोग 
का झभाव ही दीखता है, भ्रत सयोग को अव्याप्यवृरत्त माना जाता है। 
यद्यपि द्रव्य मे विद्यमान अन्य कोई गण ऐसा नही है जो श्रव्याप्यवृत्ति हो, 
फिर भी इस झ्रलौकिकता को वेशेषिको ने कोई भ्रनुचित नही माना है । 


करणादरहस्यकार शकरमिश्र का कथन है कि सयोग को सम्पूर्ण द्रव्य 

में व्यापक मानकर भी श्रव्याप्यव्‌ त्त मानने में कोई आर्पत्ति नही है, क्योकि 

भ्रवयव मे सयोग उपलब्ध होने पर ही अ्रवयवी मे उसकी उपलब्धि होती है, 
प्रन्यथा नही ।' 


परिमाण जिस प्रकार परमाशुप्रो मे नित्य है उर्स। प्रकार सयोग भी 
उनमे नित्य हो ऐसी बात नही है | प्रशस्तपाद का कथन है कि यदि कगाद को 
नित्य सयोग अभ ष्ट होगा, तो जैसे चार प्रकार के परिमाग्य के बाद उन्होंने नित्य 
परिमाण का कथन किया था उसी प्रकार नित्य सयोग का भी उल्लेख करते ।'* 


विभु आकाश और परमाणुझ्नों का सयोग अन्यतर कर्मज है । दो ग्रथवा 
अनेक विभुद्रव्यों का सयोग नही माना जाता इसके दो कारगा हा सकते है । 
प्रथम यह कि दो विभुद्रव्यों मे विभृुत्व के कारण ही सोग के उत्पादक कर्म 
का अभाव है। दूसरा यह कि सयाग की परिभाषा के झनुसार श्रप्राए्त दो 
पदार्थों की प्राप्त को सयश्ग कहा जाता है, किस्नु दो विभु द्रव्यों को कभी भी 
भ्रप्राप्त स्थिति मे नही देखा जा सकता है, श्रत उनका सयाग भी नहीं माना 
जा सकता । 


प्रशस्तपाद के भ्रनुसार सयोग से द्रव्य गुण और कर्म की उत्पत्ति होती 
है, जेसे दो अवयव द्रव्यों भ्र्थात्‌ समवायिकारणो मे सयोग होने से दग्य की, 
ध्रात्मा और मन के सयोग से बुद्धि की, भेरी और झ्राकाश के सयोग से शब्द 
की, तथा प्रयत्न युक्त आत्मा और हाथ का सयाग होने पर हाथ में कर्म की 
उत्पत्ति होती है । 

सपोग का विताश कभी विभाग से भौर कभी प्राश्रय द्रव्यो के विनाश 


से होता है । 
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हि 


विभाग 


एकत्र प्राप्त दो वस्तुओं की श्रप्राप्ति को विभाग कहते है । सयोग के समान 
विभाग के भी तीन प्रकार हैं, अ्रन्यतरकरमंज, उभयकर्मज झ्रौर विभागज । विभागज 
विभाग दो प्रकार का है--कारण विभाग तथा कारण पअकारणा विभाग से 
उत्पन्न ।' प्रन्यवरकर्मज विभाग पक्षी और वृक्ष का है जो विभज्यमान पक्षी 
भौर वक्ष मे प्रन्यतर पक्षी के कर्म से उत्पन्न है। उभय कर्म ज दो मल्‍लो (पहलवानो ) 
झ्रथवा दो मेषों मे द्रष्टव्य है जहा विभाग के प्रति दोनो ही क्रियाशीन हैं । 
कारण विभागज विभाग कपाल श्रौर आ्राकाश के विभाग मे है, जबकि वह घट के 
कारण कपालो के विभाग से उत्पन्न है। उसकी प्रक्रिया यह है कि सर्व प्रथम 
एक कपाल में कर्म उत्पन्न होता है उससे दोनों कपालों मे विभाग, तदनन्तर 
घट के कारण भूत सयोग का नाश, उसके श्रनन्तर घट का (विनाश उत्पन्न होता 
है । उसके ग्रनन्‍्तर उसी कपालविभाग से कर्म सहित कपाल से ग्राकाश का 
विभाग उत्पत्न होता है एवं उससे ही कपाल आकाश का सयोग नाश तथा भअन्यत्र 
झाकाश से सयोग एवं तदनमन्‍्तर कम का नाश होता है । इस प्रसय मे एक ही 
कर्म से कपालद्य का विभाग तथा आकाश भ्रौर कपाल का विभाग नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि जो कर्म आरम्भक सयोग का विनाश करने वाले विभाग को 
जन्म देता है उसे ही भ्रनारम्भक सयोग के विनाशक विभाग का भी का रण माता 
जाए यह परस्पर विरुद्ध बात होगी | प्रारम्भकभ सयोग और पअ्रनारम्भक सयोग 
के प्रतियांगी को समान मानना तो कमल की कली के विकास और विनाश 
को समान मानने के सदुश है। 


द्वितीय विभागज विभाग (कारण श्रोर भ्रकारण से उत्पन्त विभाग) 
हाथ की क्रिया से उत्पन्न शरीर और वक्ष का विभाग है, क्योकि इन प्रकार 
के स्थलो पर हाथ में क्रिया उत्पन्न होती है, उसके फलम्वरूप हाथ और वक्ष 
में विभाग उत्पन्न होता है। इस विभाग के कारण ही वक्ष और शरीर में 
विभाग क' प्रतीति होती है। इस वभाग के लिए हाथ की क्रिया को व्यपधि- 
कररा होने के-का रण हेतु नही माता जा सकता है । इस क्रिया का श्राधार अवयव 
हाथ ही है शरीर नही, क्योकि क्रिया को व्याप्यवृत्ति मानाजाता है, झवयवी 
शरीर में क्रिया होने पर सम्पूर्ण शरीर में उसक्री उपलब्ध पअनिवायं 
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होगी । प्रत 'कारण प्रकारण विभाग से कार्य अकार्य विभाग उत्पन्त होता 
है! यही मानना उचित है । 


भ्रन्‍्नभट्ट ने सयोग के नाशक गुणा को विभाग माना है। उसका कारण 
यह है कि विभाग पूर्व भ्राचार्यों के भ्रनुसार भी पूर्व॑त प्राप्त की श्रप्राप्ति का ही 
नाम है, तथा यह विभाग एक परमारा में तो सभव नहीं है, क्यों 'क सयोग पृथक्त्व 
परत्व भ्रपरत्व एवं द्वित्वादि सल्या के समान विभाग भी झनेउद्रव्यवृत्ति है, 
तथा परमाणु के प्रतिरिक्‍त अन्य सभी द्रव्य जिनसे कि विभाग समय है, वेशेषिक 
के प्रतुसार परमाणुझो के सयोग से हा बने है। फल-स्वरूप विभाग के उत्पन्न 
होने से पूर्व उत्पन्न द्रव्य के कारणों में विभाग की उत्पत्ति आवश्यक है, और 
इसी भ्राधार पर प्रन्नभट्ट की परिभाषा को अनुचित नहीं कहा जा 
सकता । 


सयोग के प्रतियोगी होने के कारण विभाग को सयोग का अभाव ही 
क्यो ने माना जाए ? यह प्रशन हो सकता है, किन्तु यह शका उचित ने होगी, 
क्योकि रूपादि में भी सयोग का पअत्यन्ताभाव ही तो है, अत रूप श्रादि मे 
विभाग लक्षण की अ्रतिव्याप्ति की सम्भावना से सयोगाभाव को विभाग नहीं 
कहते । रूपादि मे भ्रतिव्याप्ति निवारण के लिए द्रव्यवत्ति विशेषण विशिष्ट 
सयोगाभाव को विभाग कहना भी उचित नहीं है, क्योकि द्रव्यगत भ्रवसव का 
झभाव ग्रवयवी मे तथा अ्रवयवी का अ्रभाव अ्रवयव से विद्यमान रहता 
है । सयोग के प्रध्वलाभाव हो भी विभाग कहना उचित नहीं है, क्योकि दो 
सयोगियो मे से एक सथोगी का नाश होने पर सयोग का प्रध्बसाभाव तो होगा 
किन्तु उसे विभाग नहीं कह सकते । दो सब्रोगियों में विद्यमान प्रध्वसाभाव को 
विभाग कहा जाए, यह भी उचित नहीं है, क्योकि द्वित्व सख्या श्रपेक्षाबुद्धि- 
जन्य होने के कारण क्षरिक (प्रस्थायो) है, प्रत इन सभी से भिन्न विभाग 
को एक स्वतन्त्र गुण मानना ही भ्रिक उचित समझा गया है। 


यह विभाग गुरा विभकत प्रतीत विभागज़ शब्द तथा विभागज विभाग का 
कारण भी होता है । 


परत्व और अपरत्व 


पर भौर भ्रपर व्यवहार का कारण परत्व श्रौर भ्रपरत्व है । यह दो प्रकार 
का है वेशिक ओर कालिक । किसी देश मे स्थित दो वस्तुओं मे एक व्यक्ति 


१. तक प्षग्रह पृ० ६४। 
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(द्रष्टा) को किसी निकटस्थ वरतु की श्रपेक्षा यह दूर है' इस प्रकार का जो 
ज्ञान होता है, उस ज्ञान के अनुमार किसी देश विशेष (दिज्ञा विशेष) से सयोग 
को ग्राधार मानकर परत्व की उत्तत्ति होती है | इसी प्रकार किसी एक ग्राधार 
की प्रपेक्षा 'णह निकट है इस प्रकार का ज्ञान उत्पन्त होता है!” उस ज्ञान के 
प्रनुसार किसी देश विशेष को आधार मानकर श्रपरत्व बुद्धि उत्पन्न होती है 
इस परत्व और श्रफ्रत्व का आवार चूकि देश विशेष है, अ्रत इन परत्व श्रौर 
प्रपरत्व को देशिक या दिक्कत परत्व श्रपरत्व कहा जाता है । 


इसी प्रकार वर्तमान काल को झ्राधार मानकर भिन्न-भिन्न समय मे उत्पन्त 
दो वस्तुग्रो या व्यक्तियों में वतंमान काल से एक की भ्रपेक्षा भ्रधिक दूर प्रर्थात्‌ 
पूर्वा में उत्पन्न वस्तु श्रादि को 'पर' तथा उसकी श्रपेक्षा निकट प्रर्थात्‌ पदचातृ 
उत्पन्त वस्तु श्रादि को 'अ्रपर' कहा जाता है। चूकि इस परत्व और प्रपरत्व का 
भ्राधार देश विशेष या दिशा विशेष न होकर काल विशेष है, श्रतः इस परत्व 
धोर प्परत्व को कालिक परत्व श्रपरत्व कहा जाता है । 


उपयुक्त परत्व और श्रपरत्व के श्राधार भूत स्तम्भ तीन है प्रपेक्षा- 
बुद्धि, देश विशेष या काल विशेष से सबोग, तथा परत्व अ्रपरत्व के आश्रय 
भूत द्रव्य । 

ये परत्व और अपरत्व दोनों ही अनित्य है, विनाश शील है । इनका विनाश 
उपयुक्त आधार भूत स्तम्भों में से किसी एक का, किन्‍्ही दो का, झबवा तीनों 
का विनाश होने से होता है। इस प्रकार इनके विनास के सात का रण हो सकते 
है (१) आपक्षा बुद्धि का नाश, (२) सयोग का नाश, (३) भाश्य द्वव्य का 
नाश (४) द्रव्य और अपेलाबुद्ध का नाश, (५) द्रव्य और सबोग का नाश 
(६) सयोग और श्रपेक्षा बु द्ध का नाश, तथा (७) अपेक्षा बुद्धि, सयोग झौर 
प्राश्नय द्रव्य तोमो का नाश ।' इन का रणो के हाने पर परत्व श्रौर ग्रपरत्व के 
विनाश की प्रक्रिया निम्नलिखित है -- 

१ श्रपेक्षा बुद्धि के नाश से परत्व या अपरत्व का नाश उत्पन्त परत्व में 
जिस समय सामान्य बुद्ध उत्पन्त होती है, उसी क्षण एक और अपेक्षाबुद्ध का 
विनाश प्रारम्भ होता है तथा दूसरी झ्ोर सामान्य ज्ञान और उसके सम्बन्ध से 
परत्वगुणबुद्धि की उर्पत्ति प्रारम्भ होतो है। दूमरे क्षण अपेक्षाबुद्धि की 
उत्पत्त होती है, तथा इसी समय अपेक्ष'बुद्ध के विनाश से गुण का विनाश 


अननननन-»+>मननन, 
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प्रारम्भ होता है, साथ ही गुणा ज्ञान और उसके सम्बन्ध ज्ञान से द्रव्य बुद्धि की 
उत्पत्ति प्रारम्भ होती है । तीसरे क्षण द्रव्य बुद्धि की उत्पत्ति और परत्व गुण 
का नाश हो जाता है । 


२ संग्रोग बिनात से परत्व झ्रादि क। विनाज्ञ प्रथम क्षण मे अपेक्षा बुद्धि 
उत्पन्न होने के समय ही परत्व गुण के आश्रय भूत द्रव्य में कर्म उत्पन्न 
होता है, तथा उसी कर्म से दिशा श्रथवा काल से पिण्ड का विभाग 
एवं श्रपेक्षाबुद्ध से परत्व की उत्पत्ति होती है। दूसरे क्षण सामान्य बुद्धि 
एवं दिशा श्रादि और पिण्ड के सथोग का नाश उत्पन्न होता है। इसके 
झनन्तर तीसरे क्षण परत्वगुणबुद्धि उत्पन्न होती है, तथा उस; क्षण दिशा 
श्रादि भ्रौर पिण्ड के विनाश से परत्व ग्रादि गुणा का नाश हो जाता है । 


३ श्राश्नय द्रव्य के विनाश से परत्व भ्रादि का विनाश -परत्व के आश्रय 
भूत द्रव्य के भ्रवयव में कम उत्पन्त होता है, तथा जिस क्षण एक अवयव का 
झ्रवयवान्तर से विभाग होता है, उसी क्षण में अपेक्षाबुद्धि उत्पन्न हांती है। 
दूसरे क्षण विभाग से अवयवों में सयोग का विनाश तथा परत्व गृण की 
उत्पत्ति होती है। तीसरे क्षण सयोग के विनाश से द्रव्य का विनाश तथा 
ग्राथय के विनाश से उसके आ्राश्चित परत्व झ्ादि ग्रुणों का विताश हो 
जाता है। 


४ कभी-कभी श्राक्षय, द्रव्य भ्रोर श्रपेक्षा बुद्ध दोतो के नाश से परत्वगुण 
का नाश होता है। उसमे प्रथम क्षण में परत्व आदि के आश्रय द्रव्य मे कर्म 
उत्प न होता है, साथ ही श्रपेक्षा बुद्धि का भी जन्म होता है, एवं कम द्वारा 
एक शोर अवयवो मे विभाग हांता है, श्रौर दूसरी श्रोर परत्वगुण की उत्पत्ति । 
बूसरे क्षण अवयव विभाग से द्रव्यारम्भक सयोग का नाश, सामान्य बुद्धि की 
उत्पत्ति, सयोग के ताश से द्रव्य का विनाश तथा सामान्य बुद्धि से श्रपेक्षाबुद्धि 
का नाश होता है । तृतोय क्षण मे द्रण्य बिनाश श्रौर श्रपेक्षाबुद्धि के नाश से 
परत्व गुण का नाश होता है । 


भू श्राश्चयय दृव्य श्रौर सयोग के नाश से परत्व नाश- प्रथम क्षण में 
परत्व के आ्राश्रय द्रव्य के भ्रवववों मे कम की उत्पत्ति, अवयवान्तर से विभाग, 
साथ है! पिण्ड मे कर्म और प्रपेक्षाबुद्धि की उत्पत्ति, तथा इसी समय परत्व 
की उत्पत्ति एव भ्रवयव विभाग से द्रव्यारम्भक सथोग का विनाश तथा पिण्ड 
के कम से दिशा झौर पिण्ड का विभाग होता है। दूसरे क्षण सामान्यबुद्ध 
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की उत्पत्ति के साथ ही द्वव्यारम्भक सयोग नाश से पिण्ड का विनाश एवं परत्व 
सामान्य-ज्ञान की उत्पत्ति तथा तृतीय क्षण मे पिष्डवियाणश में दिशा गौर 
पिण्ड के सयोग का विनाश तदनन्तर परत्वर्णब्द्धि के उत्पन्न हने साथ 
ही पिण्ड विनाश तथा पिण्ड श्रौर दिशा के सयोगविनाश के का शा परत्व गुण 
का विनाश हो जाता है। 


६. सबोग नाश श्र श्रपेक्षाबु द्ध नाश से परत्थ का नाश हाने मे प्रशस्त 
पाद के ग्रचुसार बेवल दो क्षण ही लगते है ।' प्रथम क्षण मे परत्व की उत्पत्ति 
ध्रौर परत्व के आधार पिण्ड में कर्म का जन्म, उसो समय सामान्यबुद्धि और 
दिशा एवं पिण्ड में विभाग तथा अपेक्षा बृद्धि का विनाश और एिशा एवं िण्ड 
के सयोग का विनाश होकर दूसरे क्ष णा परत्व नाश हो जाता है । 


७ तीनों का नाश होने पर प्रथम क्षण मे ग्रपेक्षाउद्धि एव परत्व की उत्पत्ति 
तथा उसी क्षण गऔ्रातयग्रवथव में कर्म उत्पन्त हाने से श्रवयव में विभाग साथ 
ही अबगव में विभाग के कारग पिण्ड में कम की उत्पत्ति हांता है। दूसरे 
क्षण परत्वसामान्यज्ञान, आश्रयद्रव्य के अवयवों मे सांग का नाश तथा 
दिशा से द्रव्यपिण्ठ का विभाग उत्तन्‍्न होदा है। तृतीय क्षण मे अपेक्षा: द्धि- 
नाश द्रव्यनाश तथा दिशा और पिण्ठ के सथोग के नाश से परत्व झादि का 
नाश होता है। 


इस प्रकार देशिक और कालिक़ दोनो प्रकार के ही परत्व एवं अपरत्व 

पअनित्य है तथा प्रत्मेक की नाश प्रक्रिया समान ही है । 
गुरुत्व 

झादि पतन के असमवायिकारण को गुरुत्व कहते है। यद्यपि सूत्रकार 
कराद एवं भाष्यकार प्रशरतपाद ने 'प्रादि' विशेषण न देते हुए पतन के 
कारगा को ही गुरुत्व कहा था,' किन्तु चूकि पतन आदि क्रियाझ्रो के प्रति बेग 
रूप सप्कार भी कारण होता है ग्रत ग्रतिव्याप्त से बचने के लिए परवर्त्ती 
वेग्ेषिको ने पतन का तात्पयं आद्य पतन माना है।' यह पतन पृथिवी और 


१ प्रशस्तपाद भाष्य पु० ८घ२ । 
२ (क) वेशेषिक सूत्र पु० १८७, १६८, २०१ (ख) प्रशस्तपाद भाष्य प० १३३ 
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जल इन दो द्रत्पो मे विद्यमान रहता है । यद्यप धूम भी पुथित्री श्रौर जल 
से भिन्‍न नहीं है, तथा घूम मे पतन के स्थान पर ऊर्ध्वेगमन की प्रतीति होती 
है, तथापि आदि पतन का प्रमवायिकारण होना' लक्षण को दोपयुक्त नहीं 
माना जाता, क्‍योंकि धूम के ऊध्वंगमन के अनेक कारण सभव है 
जैसे - (१) गृरुत्व का अ्रपकर्ष, (२) वह्निप्रेग्त कारणपवन की प्रेरणा 
भ्रथवा अभिघात, अथवा (३) अदृष्ट विशेष, अथवा (४) ऊध्वंगमत शील 
भ्रग्नि की प्रेरणा । 


गुरुत्व को अभ्रतील्‍्िय माना जाता है। यद्यपि (कसी द्रव्य को हाथ में 
लेते पर हाथ के अवनमत ला सुबर्शग आदि में 'इगफ़ा इतना गरुरुत्व 
है! इत्यादि प्रतीनि के काररण ग्रुत्व के अभ्रतीर्द्रिय होने में सन्देह हो सकता 
है का्तु बह संदेश उचित ने होगा, क्योकि तय आ।द त्य,यन्द्रिगमय ही है, अत 
यदि यहा इंस्त्व का भ्रतोति मानी जाएगो तो वह त्वाचप्रत्यक्ष जन्य ही हगी, 
इस प्रकार गुदत्य वा त्वगित्धव से प्रत्यक्ष मानने पर सवन्न त्वरगिन्द्रिय से 
पाथिव एय जजांय पदाथों का सब्तिकर्प होने घर उसका प्रत्यक्ष होता चाहिए 
किस्तु बट नदी छात्रा, अब जहां गुरुत्व प्रवी।त होती हे, वहा 'हाथ प्ादि के 
प्रवनमन रो गुर का अनुमान हाता है, यही स्वीकार करता चाहिए, न कि 
प्रत्यक्ष, क्योक तुला द्वारा भी उन्‍नमतन और अवनमन के द्वारा ही हम 
गुरुत्व को जान पात है । 


गुरुत्व के प्रसंग मे एक प्रश्न श्रौर उठता है कि ग्रवयवद्वव्य श्रौर भ्रवयवी - 
द्रव्य में गुरुत्त समान है, या अवयवी में अधिक ? चूंकि बेशेपिकों के अनुसार 
प्रवयव से भिन्‍न अवयबी की सत्ता है, अत अवयव के गुरुत्व से अतिरिक्त 
गुरुत्व भी प्रवयवी से विद्यमान है ऐसा मानना ही चाहिए। उनके अनुसार 
भ्रवयवी में ुरत्वातिशय के कारण अतिरिक्त श्रवसमन भी होता है, किन्तु जैसे 
प्रसतर आदि के मान के समय अल्पकाप्ठ के अधिक रखने से होता हुआ श्रति- 
रिक्त अवनमन भी प्रतीत नहीं होता' उसी प्रकार यहा भी वह (अ्वनम्रन 
विशेष) प्रतीत नही होता यह मानना अस्वाभाविक न होगा । 


गुरुत्व का सयोग प्रयत्न और सन्‍्कार से विरोध है फलस्वरूप गरुरुत्व को 
प्रल्पता हाने पर गुरुत्व के कार्य पतन का अभाव हो सकता अथवा उसकी 
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झधिकता होने पर संयोग, प्रयत्न और संस्कार का भ्रथवा इनके कार्यों का 
नाश हा सकता है। जैसे दीला में चढे हुए व्यक्ति का प्रतिबन्धक सयोग होने 
के कारण पतन नहीं होता । विधारक प्रयत्न से प्रतिबन्ध के कारण शरीर 
का पतन नहीं होता । इसी प्रकार वेगरूप सस्कार के कारण भो फके हुए 
बाण ट्त्यादि का वेग के विद्यमान रहने तक पतन नहीं होता | यह गुरुत्व 
परमाणु में नित्य तथा कार्य में कारण गुण पूर्वक विद्यमान रहता है । 
द्रवत्व 
स्प्रसदत (ठपकना) क्रिया के प्रति असमवायिकारण गुण को व्रथत्व कहते 
है | गुरुत्व लक्षण के समान ही यहा भी आ्राद्य विशेषण का प्रयोग वेग में 
झतिव्या प्त निधारण के लिए किया जा सकता है। यह द्रवत्व दो प्रकार का 
है-- सासिद्रिक (स्त्राभाविक), और नेमित्तिक (किसी निमित्त विशेष से 
उत्पन्त) । सासिद्धिकद्गत्व केवल जल में विद्यमान रहता है, तथा नैमिशिक 
पृथिवी और तेज में | जलीय परमारणुओं मे विद्यमान सासिद्धिकद्रवत्व नित्य तथा 
कायजरा में विद्यमाग टवत्त्र कारणाद्रवत्व पूवंक है, तथा आनत्य है। नेमित्तिक 
द्रवत्व सदा ही ग्रनित्य हे । पार्थिव द्रवत्व घृत में तथा तैजस द्रवत्व सुवर्णो 
आदि मे देखा जा सकता है । 


सुवग में विद्यमान द्रवत्व को तेजस माननेका कारण यह प्रनुमान है 
((द्रवत्व विशिष्ट) सुवर्ण तेजस है अत्यधिक तेज सयोष होने पर भी भ्रनु- 
चिछद्यमान द्रवत्व हाने से । घृत को पाथिव मानने का कारण उसमे विद्यमान 
गन्ध है | चू क जल मे द्रवत्व स्वाभाविक होता है, प्रत स्वाभाविक से भिन्‍न 
(नैमित्तिक) होने से घृत का द्रवत्व जलीय नहीं है। तथा तेजस द्रवत्व अग्नि 
संयोग से नष्ट नहीं होता, जबकि घुृत का द्रवत्व भ्रग्नि सयोग से प्रज्वलित हो 
जाता है, अत यह तेजस द्रवत्व से भी भिन्‍न है, निदान गन्ध का समवायिकरण 
होने से इसे पाथिव स्वीकार किया जाता है। अब प्रश्न है तेज गठ 
द्रवत्व का चूकि यह द्रवत्व सासिद्धिक है, भ्रत इसे पार्थिव ग्लरौर तेजस 
द्रवत्व से भिन्‍्न होना चाहिए, साथ ही इसमे दाह के प्रति प्रनुकुलता है ग्रत- 
इसे जलीय द्रवत्व से भिन्‍त होना चाहिए ।तो क्‍या इस द्रवत्व को पाथिव 
तेजस झोर जलीय द्रवत्व से भिन्‍न माना जाए ? वेशेषिकों का उत्तर है नहीं, 
तैलगत यह द्रवत्व उपष्टम्भक जलीय द्रवत्व है। इसमे दाह के प्रति श्रनुकुलता 
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स्नेह के उत्कर्ष के कारण है, सामान्य जल में इस उत्कर्ष का कारण दाह के 
प्रति अनुकुलता नही होती । इस प्रकार तेलगत द्ववत्व जलीय है ।' यह साइचर्य 
स्मरणीय है कि वेशेषिक घुत को पाथिव तथा तेल को जलीय मानते है 
जबकि गन्बवत्व दोनो मे समान है। वैज्ञानिक प्रक्रिया के द्वारा जब तेल को 
जमा दिया जाता है, तो तेल का द्रव॒त्व भी घृत के द्रवत्व के समान ही नैभि- 
त्तिक भी हो जाता है, इस स्थिति में एक को पाथिव तथा दूसरे को जलीय 
स्वीकार करना कितना विचित्र है । उचित तो यह था कि या तो दोनो को 
दी पाधिव माना या जलीय । सभवत वंज्ञानिक प्रक्रिया से परिचित न होने 
के कारण ही उन्होंने एक को जलीय तथा अन्य का पार्थिव माना है | 


नैमित्तिक द्ववत्व की उत्पत्ति की प्रक्रि] पाकज रूपादि की उत्पत्ति को 
प्रक्रिया के समान ही हे, प्र्थात ग्रग्नि के प्रेरणा श्रथवा अभघात से घृतादि 
के ग्रारम्भक परमाणुओ में कर्म की उत्पत्ति होनी है, उससे परमाणुप्रो मे 
परस्पर विभाग, उपसे प्रारम्भक स्योग का नाश, उससे दृयग्युक का माश 
तदमच्वर परमाणा में द्ववत्व की उर्त्पत्ति पुन कम से उत्पन्न विभाग जनक सयोग 
से दृयणुक की उर्त्पत्ति एवं तदनन्तर कारणगुणा पूव॑क द्रवत्व की उत्पत्ति 
होती हैं । 

ग्रोले ग्रौर वरफ में विद्यमान काटिन्य को देखकर प्रइन उपस्थित होता है कि 
उसमे विद्यमान द्रव॒त्व सासिद्धिक श्रौर जलीय है प्रथवा नैमित्तिक और पार्थिव ? 
वेशेषिक इनमें शीत स्पर्भ के कारण इन्हें जलीय ही मानते है।' इनमे विद्यमान 
कठोरता भी प्रदृष्टकत प्रतिबन्ध (अथवा वैज्ञानिक प्रतिबन्ध) के कारण है, 
जो कि सासिद्धिक द्रवत्व ही है। 

स्नेह 

सग्रह शरीरशुद्धि एव मृदुत्व का हेतु स्नेह गुण कहा जाता है।यह 
स्नेह जलीय परमाराओ मे नित्य तथा कार्य जल में कारण स्लेह पूर्वक विद्यमान 
रहा करता है, स्नेह के लक्षण में संग्रह का तात्पयं है चूर्ण पार्थिव द्रव्य के 
पिण्डी भाव का हतु सयांग विशेष । उद्धत्तत आदि द्वारा साध्य शरीर की 
शुद्धि भी स्तेहसाध्य ही है । 
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घू'कि स्नेह जल का ही गुण माना गया है, भ्रत:ः पाथिव घृत में विद्यमान 
स्नेह कसा है ? घृत को नैमित्तिक द्रवत्व के कारण जहा पाथिक माना जाता 
है, वही जलमात्रवत्ति स्नेह के कारए जलीय क्यो ने माना जाए ? वंशेषिकों 
के अनुसार इस समस्‍या का समाधान यह कि घृत में विद्यमान द्रवत्व तो 
पाथिव है किन्तु उसमे विद्यमान सग्राहुकता स्निग्ध होने के कारण जलीय भाग 
है । 'घृत स्निग्ध है! यह्र प्र॒तत ति तो परम्परा सम्बन्ध के कारण है | ।' घृत में 
विद्यमान द्रवत्व को न॑भित्तिक होने के कारण जलीय द्रवत्व से विजातत॑,य भ्र्थात्‌ 
पूर्व उपस्थित किये गये तक के भ्राधार पर पार्थिव ही माना जाएगा । 


"शब्द -- 

श्रोत्र इन्द्रिय द्वारा ग्राह्म गुणा को शब्द कहते है। शब्द का ग्राश्य द्रव्य 
प्राकाश है । तेयायिको के अनुसार शब्द श्रनित्य है,' क्योकि यदि शब्द नित्य 
होता तो सदा उसका ग्रहण हांता, किन्तु शब्द की उत्पत्ति के समय से भिन्न समय 
में उसका ग्रह्स नही होता, श्रतः वह अ्रन्य क्षण मे नहीं है, यह मानना ही 
उचित है। कार्य घट के समान शब्द भी झनित्य है, कार्य होते से' इस 
भ्रनुमान के द्वारा भी शब्द का अनित्यत्व मिद्ध होता है। शब्द का कार्यत्व तो 
अभी शब्द उत्पन्न हुआ ' 'शब्द उत्पन्न हो रहा है' इत्यादि प्रर्त.ति से ही 
सिद्ध है। शब्दों को नित्यमान कर छब्द की उत्पत्ति को प्रभिव्यक्ति नहीं कह 
सकते, क्योकि शब्द का विनाश हम प्रत्यक्षत ही देखते है, श्रत शब्द को 
भ्रनित्य ही मानना चाहिए । 


वैयाकरणो के अनुसार शब्द प्रनित्य न होकर नित्य ही है ।* इसके लिए 
वे शब्द के लिए प्रयुक्त होने वाले “श्रक्षर' शब्द को प्रमाण के रूप में स्वीकार 
करते है । मीम/सा में भी क्षबद को नित्य माना गया है, उतके अनुसार 
उच्चा रण के लिए किये गये श्रयत्नों से शब्दो की उत्पत्ति नही, अ्पतु व्यञ्जना 
होती है।* साख्य दर्शन के अनुसार भी शब्द नित्य ही है ।* 
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नैयायिक्रों के प्रनुमार उत्पन्त शब्द का विनाश द्वितीय क्षण मे कार्य शब्द 
के द्वारा हो जाता है. किन्तु अन्तिम शब्द का नाश उपान्त्य शब्द द्वारा प्रथवा 
उपान्त्य शब्द के नाश द्वारा होता है।' शब्द दो प्रकार के हैं --ध्वन्यात्मक और 
वर्णात्मक । वर्णात्मक शब्द की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे बैयाकरणों भर 
तैयायिको में प्रात्र समान विचार है | वैयाकरणो के अ्रमुसार 'विवक्षा होने 
पर प्रात्मा बुद्धि के साथ बाह्य श्रथों का प्रवधारण कर मन को प्रेरित करता 
है । मन शरीराग्नि को प्रेरणा देता है, तथा शरी राग्न वायु को प्रेरित करती 
है, हृदय मे विचरणशील वह वायु गतिशील होकर मन्द्र स्वर को जन्म देता 
है, तथा वह स्वर कण्ठ तालु आदि विभिन्‍न उच्चारण स्थानों मे विभक्‍त होकर 
प्रवर्ण प्रादि वि “ध वर्णो के रूप मे उत्पन्त होता है।' नैयायिको के अ्नुमार 
बर्ण स्पृति विशिष्ट श्रात्मा और मन के सयोग से वर्रोच्चारणए की इच्छा 
उत्पन्न होती है, तदनन्तर कोष्ठस्थ वायु और आत्मा का सयोग होता है 
फलस्वरूप वायु ऊपर को उठता हुमा कण्ठ तालु ब्रादि स्थानों पर भ्रमिघात 
करता है। फतत कण्ठ से वायु के झभिघातरूप निसित्त से कण्ठ और झाकाश मे 
सयोग उत्पन्न होता है, तथा इसी कण्ठ और झाकाश के सयोगरूप असम- 
वायिकारण से श्रकार कव्ग हकार और बिसर्जनीय वर्ग्यों की उत्पत्ति होती 
है, इसी प्रकार अन्य स्थानों मे वायु का झमिषात होने पर अन्य वर्णो की 
उत्पत्ति होती है । ध्वस्यात्मक (ग्रवर्गात्मक) शब्दों की उत्पत्ति भेरी दण्ड 
आदि के सयोग से अथवा वश प्लादि से दलद्म से विभाग होने से 
हाती है । 


यह प्रकार तो आदि शब्द की उत्तत्ति का है। चूकि शब्द भ्रनित्य है, 
इसलिए उत्पन्न आदि शब्द ही श्रवशेन्द्रिय तक नही पहुच सकते, अत नैयायिको 
की मान्यता है कि श्रादि शब्द प्रथम क्षण में उत्पन्त होकर द्वितीय शब्द को उत्पन्त 
करता है तथा वह द्वितीय शब्द तृतीय शब्द को, इस प्रकार उत्पन्त शौर नष्ट 
हे।ते हुए शब्दों की एक धारा प्रवाहित हो उठती है उस प्रवाहमान धारा के 
शब्द ही ध्रोत्रेन्द्रिय द्वारा गृहीत होते है। इस उत्पन्न छाब्दों मे प्रथम शब्द का 
नाश कार्यशब्द से, तथा उसके बाद के शब्दों का कभी कार्यशब्द से और 
कभी, जब वह उत्पादक नहीं बनता ऐसी स्थिति मे, भ्रन्य निर्मित्त न होने पर 
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उसका ताण कारण छब्द से ही होता है। शभ्रत शब्दज शब्द के नाश का कोई 
एक नियम नहीं है ।' इस प्र,क्रया में शब्दों द्वारा उत्पन्त शब्द को शब्दज शब्द 
कहा जाता है। इस प्रकार ध्वन्यात्मक (अवर्णात्मक) श्रौर वर्र्णत्मक 
शब्द सयोगज, विभागज प्रौर शब्दज भेद से जिधा विभकत होकर छ प्रकार 
का हो जाता है । 


शब्दज शब्द को उत्पत्ति के प्रसद्भ मे नैयायिकों से प्रनेक सम्प्रदाय है, 
जिनमे मृख्य दो है कुछ लोग इस उत्प,त्त को कवम्बसुकुल न्याय से मानते 
है, तथा अ्रन्यलोग बीचीतरड्ड न्याय से । 


कदम्ब मुकुलन्पाय' --कदम्बमृकुलन्याय का तात्पय यह है कि जिसप्रकार 
कदम्बकलिका केन्द्र से सभी दिशाओं मे विकसित होती है, उसी प्रकार एक 
शब्द अपने विनाश से पूर्व द्वितीय क्षण में दयो दिशाओं में दस शःद उत्पादन 
करता है। यह क्रम शक्रोत्राकाश पर्यन्त श्रबाध रूप से चलता रहता है ।' 
चूकि इस प्रक्रिया में स्वीकार किया गया है कि प्रत्येक शब्द कदम्बमुकुल के 
समान प्रत्येक दिल्लात्रो मे शब्दज छाब्दों को जन्म देता है, भ्रत इसे कदम्ब- 
मुकुलन्याय करते है । 


वोीचितरद्डूत्याय इस फ्रक्रिय्रा मे स्वीकार किया गया है कि जिसप्रकार 
प्रभान्‍्त सरोबर के जल में किसी प्रकार भी झ्राधात उत्पन्त होने पर सर्व प्रथम 
केन्द्र से चारो दिशाओ एवं चारों उपदिशाओं मे एक एक दरज्न उत्पग्त होती 
है एव प्रत्येक तरज्ध श्रपने विनाश से पूर्वेक्षण में भ्रन्य तरज्ञ की उत्पन्न 
कर देती है, किन्तु तरड्भ से उत्पन्त तरड्ड एक दिशा में ही होती है एवं एक 
दिशा में ही गति शील होती है, उसी प्रकार प्रथम श्राघात से सभी दिशाप्रो 
में शब्द उत्कन होता है तदनन्तर केन्द्र से बाहर की और से बढते हुए अन्य 
इब्दज शब्रो की उत्पत्ति होती है। शब्द की उतत्ति की इस प्रक्रिया में 
वीचितरड्भ को उपसान मानने के कारण ही इसे वीचितरज्ञ न्याय 
कहते है। 


पूर्व पृष्ठ में दिये गये शब्द के छ प्रकार के विभाजन के अतिरिक्त निम्न- 
लिखित श्राठ प्रकार का विभाजन भी किया जासकता है । 


१ कणाद रहस्यम्‌ पृ० १५१ २. वही १४६ 
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शब्द की प्रामाणिकता के सम्बन्ध मे विचार शब्द प्रमाण प्रकरण मे किया 
जाएगा। 


वनकन--« ँ 
ौ+ 0 (“+-+-+ 


बुद्धि विमर्श 
बुद्धि :-- 


ज्ञान के बिना शब्द प्रयोग या प्रन्य कोई भी लौकिक श्रथवा पारलौक्कि 
व्यवहार नहीं हो सकते, इसे ध्यान मे रखते हुए बुद्धि की यह परिभाषा की 
गयी ,है, 'शब्द प्रयोग श्रादि सभी व्यवहारों का हेतु गुण बुद्धि है। बुद्धि 
को ही ज्ञान कहते है। इसके सामान्यत दो भेद किये जाते है. स्मृति भर 
प्रनुभव । जो ज्ञान केवल भावनारूप संस्कार से उत्पन्न होता है, उस ज्ञान को 
स्मृति या स्मरण कहते हैं। स्मरण से भिन्‍न ज्ञान झनुभव कहा जाता है। 


न्याय शास्त्र मे प्रयुक्त होने वाले बुद्धि दाब्द का पारिभाषिक प्रर्थ ज्ञान 
रूप गुण है, जोकि भात्मा का गुर है, पाश्वात्य दाशनिको के शब्दो मे इसे 
(08770 कह सकते हैं। 88॥]8॥776 ने बुद्धि का श्र्थ 'सममना 
(एफऋवशाइंशाधा2)' लिया है। रि0०7 ने इससे 'समरझझा (ज्ञान 
का साधन भर्थात्‌ [06]200) माना है, किन्तु इसे उचित नहीं कह सकते, 
क्योकि ज्ञान के साधन को बुद्धि मानने पर उस साधन के साध्य भूत ज्ञान को 
क्‍या कहेंगे ? सामान्यतया बुद्धि के तीन भेद हो सकते है-- (१) सामास्य 
शान को किया, जिसे हम 'समझनता' कह सकते है, (२) ज्ञान का साधन, 
जिसे समझ! (]7८]]2८4) कह सकते हैं, (२) ज्ञात का फल, विसे 
'प्रतीति! 'उपलब्धि' या ज्ञान ((0ट00ा॥) कह सकते है। न्याय 
धास्त्र मे यह तुयीय भ्रथ॑ं ही ग्रहीत है, इस लिए सूत्कार गौतम तथा वेशे पक 
माष्यका र प्रशस्तपाद ने बुद्धि उपलब्ध ओर शान को पर्यायवाच्री स्वीकार 
किया है ।' यह बुद्धि भ्रात्मा का गुण है, जबकि 'समभना एक क्रिया है धर्म 





१. न्याय सूत्र !, १. १४ 
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नहीं । इसी प्रकार 'समझ भी साधन है, जिसे न्याय के ग्रन्थों मे भव कहा 
गया है ।' 


साख्य और वेदान्त मे बुद्धि को कार्य श्र्थात्‌ ऋमश प्रकृति और ब्रह्म का 
कार्य. माना गया है, तथा उसके भ्रनेक भेद स्वीकार किये गये है । साख्य 
के भ्रतुसार बुद्धि को महत्व कहा जाता है, तथा उसके कार्य में 'अहकार' 
को भी अन्त करण चतुष्टय में भ्रन्यतम माना नाता है, तात्पय यह है कि 
साख्य के भतुसार बुद्धि ज्ञान का साधन है, स्वय ज्ञान गुण नहीं। जबकि 
स्याय उसे गुणा मानता है। ज्ञान के साधन के रूप मे न्याय ने मनको स्वीकार 
किया है,* जो कि प्रप्रत्यक्ष एव प्रणु है। 


तकंसग्रहगत बुद्धि लक्षण मे प्रयुकत “व्यवहार शब्द का प्रथ, वाक्‍्यव्‌ त्ति- 
कार मेरुशास्त्री तथा न्‍्यायबोधनीकार योवर्धत के अनुसार, “वह वाक्य 
व्यवहार या शब्द प्रयोग है, जो कि दूसरो को समभाने के लिए प्रयुक्त किया 
गया हो, न कि श्राहार धिहार आदि है। सिद्धान्त चन्द्रोदयकार ने व्यवहार 
का तात्पयं झ्राहार विहार आ्रादि माना है, किन्तु बह उचित प्रतीत नहीं होता, 
कारण यह कि स्वप्नगत भ्रमण आदि भ्रनेक क्रियाए ऐसी है, जोकि बंद्धि 
पूर्वक नही होती । उनके कारण को भी बुद्धि मानने मे लक्षण मे प्रतिव्याध्ति 
दोष होगा । 


शब्द प्रयोग का हेतु बुद्धि है ऐसा मानने पर बुद्धि को परिभाषा इतनी 
सकुचित हो जाती है, कि निविकल्पकज्ञान मे भी वह अव्या त होती है | इसके 
समाधान के लिए वाक्यव्‌ त्तकार ने जाति घटित लक्षण माना है उसके ग्रनुसार 
'शब्द व्यवहार के हेतु मे विद्यमान जाति से विशिष्ट गुण क्रो बुद्धि कहते है ।* 
इस प्रकार निविकत्पक ज्ञान भी बुद्धित्व जाति से युक्त होने के कारण बुद्धि 
कहा जाता है। 


तक दीपिका के अनुसार 'मैं जानता हूँ इस प्रकार ग्रनुव्यवसाथ गरम्य ज्ञान 
को बुद्धि कहते है ।* प्रनुव्यवसायात्मक ज्ञान की तोन श्रे णियाँ है । सर्व प्रथम 





१ तकसग्रह पृ० ५२ २. सांख्यकारिका ३४५ ३, न्याय दर्भन १११६ 
४ (कर) वाक्यवृत्ति बुद्धिलण्ड (ख) न्यायबोधिनी प० २२ 
४ वाक्य वृत्ति बुद्धिखण्ड ६. तक दीपिका पृ० ६८ 
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झ्रात्मा ग्रौर मत के सयोग में युक्त इन्द्रिय के साथ विषय का सयोग होता है, 
तदनन्तर ज्ञान की उत्पत्ति एव झन्त में अ्रनुव्यवसाय उत्पन्त होता है, जब सर्वे 
प्रथम घट भ्रादि कोई वस्तु हमारे समक्ष श्राती है तो पहले वस्तु का इन्द्रियों से 
(रूपय्रुक्त वस्तु का चक्षु से, गन्धयुक्त का घ्राण से, इसी प्रकार रसादि से युक्त 
का रसन श्रादि से )सन्निकर्ष होता है, तत्पश्चात्‌ इन्द्रियाँ मन से, मन प्रात्मा से 
सयुकत होता है, इस प्रकार प्रत्यक्षप्रमाणाभृत चक्षु बझ्रादि इन्द्रियों से प्रत्यक्ष 
ज्ञान उत्पन्त होता है, तदनल्तर 'यह घट है' यह प्रत्यक्ष ज्ञान चेतन श्रात््मा के 
साथ विषय रूप से सबद्ध हो जाता है, जिसके फलस्वरूप “मै घट ज्ञानवान हूं” 
या “मैं घटज्ातयुक्त हूँ यह प्रतीति उत्पन्त होती है, यही श्रनुब्यबसाय है 
मैं घट को जानता हूँ! इस ज्ञान को अनुव्यसाय इस लिए कहाजाता है, 
कि इसकी उत्पत्ति 'यह घट है' इस व्यधसायगम्य ज्ञान से होती है। 
श्रनु व्यवसाय की यह्‌ मान्यता न्यायशास्त्र में ही स्वीकृत है । साख्य मे 'मे घट को 
जानता हु' इस ज्ञान को प्नुव्यवसाय कहा जाता है, और वेदान्त के झ्रनुसार 
मैं घट को जानता हूँ इस ज्ञान के स्वात पर यह घट है' इस ज्ञान को ही 
प्रनुव्यवमाय कहा जाता है । 


शिवादित्य की सप्तपदार्थी मे बुद्धि की एक भ्रन्य परिभाषा दी गयी है, 'आ्रत्मा- 
श्रय प्रकाश बुद्धि है! सप्तपदार्थी के टीकाकार जिनवध॑न ने इसकी व्याख्या करते 
हुए लिखा है कि 'प्रज्ञान रूप अन्धकार को तिररक्षत कर सम्पूर्ण श्रथों को प्रका- 
शित करने वाला दीपतुल्य जो प्रकाश है वही बुद्धि है ।' 


प्रस्तुत लक्षण में 'प्रात्माश्य, पद का तात्पये आत्मा मे समवाय सम्बन्ध मे रहने 
वाला गुण है। इसी तथ्य को कणादरहस्यकार शकरमिश्र तथा तकंसग्रहकार 
प्रन्नभट्ट आदि ने ग्रात्मा की परिभाषा में ज्ञानाधिकरणा' विशेष देते हुए स्वी- 
कार किया है।' इस प्रसग मे स्मरणीय है कि न्याय शास्त्र मे ज्ञान भशौर बुद्धि को 
पर्यायवाची पद के रूप मे स्वीकार किया गया है ।* 
साख्य दर्शत मे महत्तत्व को बुद्धि कहा गया है, जो कि प्रकृति का काये है, 
साथ ही उसे प्रन्य समस्त कार्यों का उपादान कारण भी माना गया है। 
न्याय शास्त्र मे बुद्धि के सं प्रथम दो भेद स्वीकार किये गये है अ्रविद्या और 
विद्या | भ्रविद्या के चार प्रकार है .सशय विपयंय, अनध्यवसाय, तथा स्वप्न? 


१. सप्तपदार्थी जिनवर्धवेटीका 
२ (क) करणाद रहस्यम्‌ पृ० ३६ (ख) तकंसग्रह पु० ४८ 
३. (क) न्याय दर्शव १.१ १५ (ख) प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ८३ 
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आ्राचाय प्रशहत पाद एवं दॉकरमित्र और के अनुमार विद्या भी प्रखाय 
लेगिक स्मृति एव प्रार्ष भेद से चार प्रकार की है ।' 

परवर्त्ती नैयायिको ने (विश्वनाथ प्रन्नभट्ट श्रादि ने) बुद्धि को सर्वे- 
प्रथम स्मृति श्रौर और ग्रनुमव भेद से दो प्रकार का माना है। उनके अवुसार 
स्मृति शोर अनुभव दोनो हो यथार्थ श्र प्रयथार्थ भेद से दो-दो प्रकार 
के है। उनके मत में यथार्थ श्रनुभव प्रश्यक्ष प्रनुभिःत उपमिति भौर शाब्द 
भेद से चार प्रकार का है। भ्रयथार्थ प्रमुभव भी संशय विप्यंय और तक 
भेद से तीन प्रकार का है । उपयुक्त दोनो परम्पराश्रों का वर्गीकरण एक 
दृष्टि मे इस प्रकार है -- 














प्रशस्तपाद प्रादि:-- ज्ञान 
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ला सशय बिपयेय 
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त्थाय सूत्रकार गौतम ने चूंकि समस्त विश्व की बौद्धिक सत्ता का ही 
विश्लेषण किया है, अत उन्होने प्रत्यक्षादि प्रमाएा, संशय, तक, 
सिद्धान्त प्रादि ज्ञान के भेदों को स्वतन्त्र पदार्थों के रूप मैं स्वीकार किया 
है, तेथा बुद्धि का विश्लेषण प्रमेय के मध्य किया है, प्रत उनकी सम्मति 
उपयुक्त किसी भी वर्गीक रण से नहीं है । 


उपयुक्त दोनो वर्गीकरणों में श्रन्तर बहुत कुछ प्रमाणों की मान्यता के 
कारण है । कणाद ने घुकि प्रत्यक्ष गौर श्रनुमान दो प्रमाण ही स्वीकार 
किये थे, भ्रत उनके प्रनुयायियों के ढवारा भी उपमिति झ्ौर शाब्द ज्ञान को 
पृथक स्वीकार किया जाना सभव न था। श्रा्ष ज्ञान, जिसे परवर्त्ती नैया- 
यिको ने प्रत्यक्ष का ही एक भेद माना था, प्रश्वस्तपाद प्रादि के श्रनुसार 
विद्या का स्वतन्त्र भेद मान लिया गया है । उनके वर्गीकरण को देखकर 
उसका कारण यह प्रतीत होता है, कि उन्होने विद्या के इस वर्गौंकरण के 
मूल में इन्द्रियग्राह्मता को श्राधार माना होगा। प्रत्यक्ष घू कि इन्द्रियग्राह्म 
है, एवं प्राष॑ज्ञान भनिन्द्रियग्राह्म, श्रत. दोनों का पृथक्‌ परिगन उनके लिए 
ग्रावश्यक हो गया । यथार्थ भी इसी कारणा स्मृति के रूप में पृथक्‌ विद्या भेद 
माता गया है । विद्यों श्रौर अ्विद्या के रूप मे दो भेद भी ज्ञान की यथार्थता 
झ्ौर श्रयथार्थता के ग्राधार पर ही है। श्रयथार्थ स्मृति को ही इस वर्गीकरण 
में स्वप्न कहा गया है । 

परवर्त्ती आचार्यों ने वर्गीकरण का मूल आधार सम्भवत, काल को स्वी- 
कार किया था | इसीलिए उनके अनुसार वत्तेमान मे उत्पन्न ज्ञान को अनुभव 
एवं भूतकाल में उत्पस्त ज्ञान के स्मरण को स्मृति कहा गया। प्रनुभव प्र्थात्‌ 
उत्पन्न होता हुआ्ना ज्ञान तो वास्तविक श्रौर प्रवास्तविक होता ही है । स्मृति 
भी कभी वास्तविक और कभी श्रवास्तविक हुप्रा करती है, इसलिए उन्होने 
जान के अनुभव एवं स्मृतिरूप भेद करते हुए दोनो को ही यथार्थ श्ौर 
प्रयथार्थ भेद से दो प्रकार का माना है | इसके प्रतिरिक्त यथार्थ स्मृति एवं 
प्रनुभव को, जिसे पूर्व वत्तियों के प्रनुसार विद्या के समानन्तर रखा जा सकता 
है, प्रत्यक्ष अ्रनुभान उपसान भर शब्द प्रमाण पर आ्राधारित होने के कारण 
उन्होने चार प्रकार का मानते हुए इस प्रसग में गौतम का अनुसरण 
किया है ।' लू कि समस्त लौकिकज्ञान इच्छा एवं प्रयत्न मूलक है, तथा स्वप्न 


१. न्याय सूत्र १,१.३ 





११४ भारतोय स्याय-दास्त्र : एक ध्रध्ययन 


इच्छा भौर प्रयत्न पर भ्ाश्वित नहीं होता, उसकी उत्पत्ति सुप्त चेतना मे 
केवल मानसिक स्मरण से बिता इच्छा धौर प्रयत्न के होती है, भ्रत परवर्त्ती 
झाचार्यों ने उसे ज्ञान की कोटि मे रखना आवश्यक नही समझा । 'चू कि परवर्सी 
वर्गीकरण पूर्व वर्गीकरण को ध्यान में रखकर श्रपेक्षित सशोधन के साथ 
किया गया है, भरत उसका पभधिक वैज्ञानिक होना स्वाभाविक ही है। यही 
कारण है कि प्रस्तुत ग्रन्थ मे भी इसे ही विवेचन को आधार मान लिया 


गया हैं। 
स्मृति -- 


जो ज्ञान केवल सस्‍्कार से उत्पन्न होता है, उसे स्मृति कहते है ।' 
सस्कार तीन प्रकार का है-वेग भावना श्रोर स्थितिस्थापक । स्मृति के प्रति 
भावना नामक सस्कार ही कारण है, भावना को उत्पत्ति भ्रतुभव से होती है। 
बह भावना नामक संस्कार अनुभव और स्मृति के बीच व्यापार के 
रूप में अवस्थित रहता है। यही कारश है कि पू्वावुशत विषय 
का चिरकाल के व्यवधान के श्रनन्तर भी स्मरण होता है। स्मरण 
पूर्व भ्रनुभूत विषय का ही होता है, भ्रननुभूत विषय का नहीं, भ्रत 
इसके लिए शेषानुव्पवसाथ, इच्छा और हृच का होना भी कारण के रूप मे 
प्रावश्यक होता है।' स्मृति के लक्षण में उसे केवल सस्कार से उत्पन्न (सस्कार- 
मात्रनन्य) कहा गया है। तक दीपिका एवं न्याय बोधिनी के भ्रगुमार इसका 
कारण प्रत्यभिज्ञा को स्मृति से भिन्‍न करना है | प्रत्यभिज्ञा की उत्पत्ति भी 
सस्कार द्वारा ही होती है, किन्तु केवल सस्कार द्वारा नहीं। उसके लिए सरकार 
के ग्रतिरिक्त प्रत्यक्ष की भी भ्रपेक्षा रहती है। जबकि स्मृति में स्मति 
हेतु लिज्ठ आदि के लिए प्रत्यक्ष कारण हो सकता है, साक्षात्‌ स्म्ति के लिए 
नहीं | उदाहरणार्थ एक समय हमने घोड़ा और सवार को एव साथ देखा है । 
किसी प्रन्य समय पुन उसी थोड़े या सवार मे से झन्यतम का अववा तत्सदश 
का दर्शन होता है उस समय तत्काल दृष्ट से भिन्न सवार या घो की, झ्रथवा 
सदुशका दशन होने पर दोनो की ज्ञान के विषय के रूप में मस्तिष्क मे उप- 
स्थिति होती है, इसे ही स्मृति कहते हैं, किन्तु पूर्व॑दृष्ट घोड़ा या सवार 
श्रथवा दोनो का प्रत्यक्ष होने पर सस्कार रूप मे स्थित घोड़ा आदि का स्मरण 
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होता है, तदनन्तर प्रत्यक्ष झौर स्मरण के भ्राधार पर 'यह वही है! (यथा झव- 
सर वही घोड़ा, वही सवार अ्रथवा वही घोडा भौर सवार है) यह ज्ञान उत्पन्न 
होता है। इस ज्ञान को प्रत्यभिज्ञा कहते है । चूकि इस प्रत्यभिन्ञा मे संस्कार 
के साथ ही प्रत्यक्ष भी प्रावश्यक है, अत इसे स्मृति नहीं कहा जा सकेगा । 


राधामोहन के शभ्रनुसार सूत्रकार गौतम प्रत्यभिज्ञा को सस्कारजन्य 
मानते है।' किन्यु न्याय सूत्र के उपलब्ध भाष्यों मे किसी मे भी प्रत्यभिज्ञालक्षण 
सूत्र का भाष्य उपलब्ध नही है, प्रत. उक्‍्तमत प्रमारणिक नही कहा जा सकता । 


कुछ विद्वानो की मान्यता है कि प्रत्यभिज्ञा सह्कारजन्य नहीं है। उसकी 
उत्पत्ति प्रत्यय (पहचान या [00709) से होती है। अ्रर्थात्‌ प्रत्यभिन्ञा 
के प्रति सस्कार साक्षात्कारण नही है, सस्कार से प्रत्यय की उत्पत्ति होती है, 
एव प्रत्यय से प्रत्यभिज्ञा । इसलिए स्मृति के लक्षण में कंबल (अथवा मात्र 
विशेषण ) की प्रावरयकवा नही रह जाती। नीलकण्ठ के अनुसार चक्षु ग्रादि 
से उत्पन्न न होते हुए सस्कार से उत्पन्न ज्ञान को स्मृति कहा जाता है। 
स्मृति की परिभाषाशों में "ज्ञान! विशेषण का प्रयोग गअनिवाय है, प्रन्यथा 
सस्कार ध्वस मे भी केवल सस्कार से उत्पन्न होने के कारण उसमे श्रति 
व्याप्ति होगी । 


प्रनुभव:-- 


स्मृति से भिन्‍न ज्ञानकों भनुभव कहते हैं। यथार्थ श्ञान दो प्रकार का 
ही हो सकता है पूर्वकाल में उत्पन्न ज्ञान की सस्‍्कार द्वारा उपस्थिति एवं 
नवीन उत्पन्न ज्ञान | भवतुभव इस नवीन उत्पन्न ज्ञान को ह्वी कहते है | प्रमुभव 
की इस परम्परागत परिभाषा को व्यतिरेकि परिभाषा कहा जा सकता है, 
क्योकि प्रनुभव को रमृति से भिन्‍न ज्ञान कहा गया है एवं स्मृति का परिचय 
दिया गया है। इस प्रकार यहा भिन्‍न का परिचय होने पर प्रकृत का परिचय 
झनायास हो जाता है । प्रनेक विचारक अनुभव की परिभाषा झनावदयक 
मानते हैं, उनका तके है कि स्मृति को पृथक्‌ करने से ही पनुभव 
की परिभाषां अनायास हो जाएगी, किस्तु प्रत्यभिज्ञा में ग्रतिण्याप्ति 
होने से इसे उचित नहीं माना जा सकता । सक्षेप मे यह कहा जा सकता 
है कि पूर्वदृष्ट पदार्थों का सस्कार द्वारा ज्ञान होना स्मृति, सस्कार तथा प्रनु- 
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भव दोनो के सहकार से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यभिज्ञा एवं विषम्र के सम्बन्ध मे 
उत्पन्न ज्ञान 'झनुभव' है। 


इस सामान्य झनुभव को दो भागो मे विभाजित किया जाता है . निबि- 
कल्पक श्रौर सविकल्पक । यद्यपि न्याय मे दी गयी परिभाषा के अ्रनुमार इन्हें 
'अनुभव' नही कहा जा सकता, फिर भी ये दोनो ही ज्ञान भ्रतुभव के प्रत्यधिक 
निकट है। 

पार्चात्य दाशनिको के ()0शाताणा #/ए.ाथाटाओणा तथा 
[७70॥07'8006 भारतीय दार्शनिको के बुद्धि ग्रनुभव भर स्मृति के 
समानान्तर है । उनके भ्ननुसार (२८॥९॥।979॥08 वह ज्ञान है, जो उस 
क्षण वस्तु और इन्द्रियों के सन्निकर्ष के अभाव में उत्पन्न होता है वह प्रत्यक्ष 
से भिन्‍न होता है, क्योंकि वह पूर्व अनुभव के स्मरण पर भ्राश्नित होता है।' 
/077007570॥ विषय वस्तु का सामान्य ज्ञान है। यह ज्ञान की वह 
क्रिया या स्थिति है, जिसमे वस्तु की सत्ता का प्रनुभव किया जा रहा हो । 
यह सामान्य ज्ञान (8ए॥शीशाआला ) दो प्रकार का है व॥6007- 
ए05 एवं ००॥]06% भारतीय दार्शनिकों के निविकल्पक एवं सवि- 
कल्पक ज्ञान इनके ही समानान्तर है । प्रग्र जी का ९00हग्ञगा0ा शब्द 
इस दृष्टि से व्यापक भाव युक्त है। काण्ट के अनुसार ०0९770॥ शब्द 
उपस्थित वस्तु के सम्बन्ध में परिचय देता है! तथा वह परिचय वस्तु के 
प्रत्यक्ष पर आश्रित रहता है । गौ श्रपने स्वामी को पहचानती है, किन्तु उसे 
(0877007 नहीं कह सकते, क्योंकि वह प्रत्यक्ष ज्ञान को उत्पन्न नहीं 
करता ।? यहा महाभारत के ग्न्धेन गाव पर्यन्ति' इत्यादि वचन के ग्रनुसार 
गन्ध द्वारा किये गये प्रत्यय को भी प्रत्यक्ष क्यो न माना जाय यह शका हो 
सकती है, किन्तु नैयायिक इसे प्रत्यक्ष नही मानते, क्योंकि उनके अनुसार 
द्रव्य सम्बन्धी वही ज्ञान 'प्रत्यक्ष! कहा जा सकता है, जो रूप श्रथवा स्पर्श 
के गुरा के प्रत्यक्ष पर प्राश्नित प्रत्यक्ष ज्ञान हो ।* इसो प्रकार एक पागल व्यक्ति 
किसी वस्तु को देखता है उसके इस ज्ञान को प्रत्यक्ष या 0087007॥ 


चि््कीडस स  ्बडडबइड सतत >>... 
॥ 9? 8. छेशा, ६९. 9 ]72 
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नही कह सकते, क्योकि उसकी बुद्धि प्रस्थिरता के कारण कार्य नहीं कर रही 
है ।' इसके प्रतिरिक्त पाइचात्य दार्शनिको द्वारा स्वीकृत ज्ञान भेद 56॥- 
5807,.. शिशटल्कयााणा, (_0ा०छछाणा. तथा पिठांगा भी 
००श॥6०ामे समाहित हो जाते हैं | न्याय मे स्वीकृत झनुभव भी इसके 
प्रन्तर्गत ही है, इस प्रकार हम कह सकते है कि 0087007 औौर बुद्धि 
दोनो समानान्‍्तर है । 
अनुभव 


अनुभव की परिभाषा पहले दी जा चुकी है, वह भ्रनुभव दो प्रकार का 
है यथार्थ! और “श्रयथार्थ। जो वस्तु जेसी है, उसको वैसा ही समभना यथार्थ 
अनुभव कहाता है | जैसे चादी को चादी समभना । इस अनुभव्र को ही प्रमा 
कहते है । जो वस्तु जित धर्मों से रहित है उसे उन धर्मों से युक्त समझना 
अययार्थ प्रनुभव' कहाता है, जैसे चादी के धर्म से रहित 'शुक्ति' को चादी 
समभनता । इस अययार्थ ग्रनुभव को ही श्रप्रमा कहते है ।? 


थ् 


प्रनुभव के न्याय शास्त्र में दिये गये परम्परागत लक्षणों के प्रसद्भ मे 
यह स्मरणीय है कि प्रत्येक शास्त्र की एक प्रपती विशिष्ट भाषा होनी है, 
झ्रपनी परिभाषाएं तथा अपनी शैली होती है । परम्परागत श्रनुभव लक्षण 
में न्याय क्षास्त्र की उस विशिष्ट शैली के भ्रनुमार विशेषण विशेष्य और प्रकार 
तीन शब्दों का प्रयोग किया जाता है। न्याय शास्त्र के विद्यार्थी के लिए 
यह गवश्यक है, कि वह इन शब्दों का परिचय प्राप्त कर ले । विशेष्य जब 
हम किसी वस्तु को देखते हैं तो दृश्यमान वस्तु हमारे ज्ञान की 'विशेष्य' होती 
है। वह क्‍या है ? इसे ही प्रकार कहते है । जैसे घट का प्रत्यक्ष होने पर घटत्व 
ज्ञान में घट विशेष्प होगा, एवं घट का “धर्म 'घटत्व' उस ज्ञान का प्रकार 
कहा जाएगा । इसी प्रकार तद्वत अर्थात्‌ घटत्ववत का अर्थ हुआ घट विशेष्यक 
घटत्व प्रकारक, यही घट का परिभाषित भअर्थ होगा | इस प्रकार दो खण्डो 
में विभाजित इस ज्ञान में विशेष्य केवल वस्तु के स्वरूप को प्रकट करता है, 
एव प्रकार उस वस्तु को अन्य वस्तुश्रो से पृथक्‌ करता है । 


जब हम नीलघट का प्रत्यक्ष करते है, तो नील गुण प्रकार कहाता है, 
तथा नीलत्व 'विशेषण' । इसी प्रकार 'भ्रय घट (यह घट है) इस प्रत्यक्ष मे 
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“घटत्व' 'विशेषण' एव 'घट' प्रकार है। दूसरे शब्दों मे हम कह सकते हैं, कि 
विशेषण वस्तु का धर्म है, एव प्रकार ज्ञान का धर्म । 


प्रमा और श्रप्रमा.-- 


विश्वनाथ ने 'तद्बत्‌ विशेष्यकरने सात तत्प्रकारत्व ज्ञान प्रमा' यह प्रमा 
का लक्षण दिया है।' इसका तात्पयं है 'घट ज्ञान! के विषय का घटत्व युक्त 
होना । सामान्य भाषा में हम कह सकते हैं कि यथार्थ श्ञान' भर्थात्‌ किसी 
पदार्थ को उसके बिशिष्ट धर्म से युबत सममना' ही प्रमा है । तकंसग्रहकार 
प्न्‍तभट्ू' द्वारा दी गयी परिभाषा मे 'तद्गति' शब्द पर टिप्पणी करते हुए 
वाक्प्रवृत्तिकार ने लिखा है कि यहा 'सप्तमी विभकित का तात्पय तत्‌ भ्रर्थात्‌ 
“घटत्व' से युक्त 'घट' झ्रमुभव का विशेष्य होना है।? इस प्रकार वस्तु का ठीक- 
दीक ज्ञान प्रमा सिद्ध होता है । 


भ्रप्रमा प्रमा से पूर्ण विपरीत है, प्रर्थात्‌ जो बस्तु जिन धर्मोंसे युक्त 
नहीं है, उसे उन धर्मों से युक्त समझना । फलत रजत को रजतत्व युक्त 
समभना प्रमा, तथा थुक्ति को जो कि रजत नहीं है, रजतत्व युगत समझना 
झप्रमा है । 


प्रमा श्रौर अप्रमा के तक्षणों में समूहालम्बन के प्रसड्ड में एक स्पष्टी- 
करणा आवश्यक है । (समूहालम्बन अनेक विषयो के सहज्ञान को कहते हैं ।) 
जैसे घट पौर पट विषय के सामूहिक ज्ञान में यद्याप घट को घटत्बयुम्त तथा 
पट को पटत्वयुक्त समझा जा रहा है, फिर भी चू कि ज्ञान का विषय घट एव 
पट दोनो है, शभ्रत घटप्रकारक ज्ञान पट अझ्य मे एवं पटप्रकारक ज्ञान घट- 
प्रश में भी माना जा रहा है, फलत. इसे प्रमा (यथार्थ-ज्ञान) नहीं कहना 
चाहिए, यद्याप समूह की दृष्टि से यह ज्ञान प्रमा (यथार्थ अनुभव) प्रतीत 
होता है, क्योंकि घट एवं पट संयुक्त विशेष्य मे घटत्व-पटत्व प्रकारक ज्ञान 
है। इसलिए लक्षण मे तद्गति' शब्द से तात्यय यह है कि 'जिस श्रश्ञ म्रेजो 
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धर्म है' तथा तत्प्रकारक' दाब्द से उस भ्रंश को उस धममं से (केवल उसी धर्म 
से) युक्त समझना चाहिए । 


उपयुक्त लक्ष या का स्पष्टीकरण करते हुए तके दीपिका में एक आशका 
उपस्थित की गयी है कि 'तद्गति” पद का भ्रथं यदि घटत्व भ्रादि का अधिक रण 
लिया जाएगा तो यह लक्षण “घटत्व” ज्ञान मे भ्रव्याप्त होगा, क्योकि घटत्व 
घट मे रहने वाला धर्म है। घटत्व विशेष्यक ज्ञान में घटत्व या घट प्राद कोई 
धर्म नही हो सकता क्योकि यह स्वय ही धमम है । भन्‍नभट्ठ ने इस भाशका 
का समाधान 'तद्वति' का ब्र्थ 'तत्सम्बन्धवति, करके किया है, ' भर्थात्‌ घटत्व 
मद्यपि पटाधिकरण या भ्रन्म धर्म का भधिकरण नहीं है, किन्तु जिस प्रकार 
'घट' घटत्व से सबद्ध है, उसी प्रकार 'घटत्व' भी घट से सम्बद्ध है ही । फलत, 
अ्र/तव्याप्त दोष न होगा । 

भ्रप्रमा के उपयुक्त लक्षण में भी दोष की (भप्रतिव्याप्ति कौ) श्राशका 
हो सकती है। जैसे एक वृक्ष पर बन्दर है, उसे देख कर हमे ज्ञान होता है 
कि वृक्ष बन्दर से सयुक्त है, बु कि यह ज्ञनन यथार्थ है, अत. इसे प्रमा कहा 
जाना चाहिए, किन्तु ग्रप्रमा का लक्षण इसमे प्रतिव्याप्त हो रहा है, कारण 
कि वृक्ष से बन्दर का सयोग शाखा प्रश मे है, मूल अश मे नही, श्रत मूलाझ 
में वक्ष बन्दर-सयोग से रहित है। इस प्रकार यहा श्रतिव्याप्ति प्रतीत होती 
है। वस्तुत' यहा भत्तिव्याप्ति न होकर झतिव्याप्ति का भ्रम है, क्यो!क 
सयोगाभाव एक श्रश मे है एव भ्रन्य भ्रश मे सयोगाभाव का अभाव अ्रर्थात्‌ 
सयोग विद्यमान है, इसलिए एक श्रद्य मे सयोग रहने के कारण वृक्ष को 
सयोगाभाव युक्त नही कह सकते | इसी प्रकार कोई धर्म किसी मे 'समवाय' 
सम्बन्ध में विद्यमान है, उसी धर्म को उसमे सयोग सम्बन्ध से अ्रविद्यमान, 
ग्रथता सयोग सम्बन्ध से विद्यमान को समवाय सम्बन्ध से अविद्यमान नही 
कहा जा सकता। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि 'तत्‌' शब्द के द्वारा अ्रभीष्द श्र्थ तक पहुचने 
में अनेक असुविधाए है । उपयुक्त भ्रसुविद्यान्नो के भ्रतिरिक्त सबसे बडी प्रसु- 
विद्या यह है कि घट या पट के प्रत्यक्ष ज्ञान के बिना घटत्व प्रीर पटत्व का 
साक्षात्कार सम्भव नहीं है, जबकि परिभाषा में घटत्व के ज्ञान के प्राधार पर 
घट का ज्ञान होना कहा गया है। इस प्रकार घटत्व का ज्ञान घट ज्ञान पर 
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एवं घट का ज्ञान घटत्व ज्ञान पर प्राश्रित होने से झन्योन्याश्रय दोष उपरिथत 
होता है, जिसे पार कर सकना सरल नही है । 


साख्य दर्शन में यह घट है! इत्यादि श्रतुभव को प्रमाण न मान कर मं 
घट को जानता हू प्रथवा “मैं घटज्ञानवान्‌ हू! इत्यादि पुरुषणत ज्ञान को 
प्रत्यक्ष प्रा स्वीकार किया गया है।' न्याय शारत्र में इस ज्ञान को प्रमान 
कह कर झ्रनुव्यवसाय कहा जाता है । 

वेदास्त मे 'कभी बाधित न होने वाले श्रपूर्व भ्रन्‍्त करणावच्छित्न चंतन्य 
को प्रमा कहा गया है | न्याय के अनुसार प्रमा ज्ञान है, जो बुद्धि से अभ्रभिन्‍न 
है, ग्रत एवं आत्मा का गुण है, जबके वेदान्त के अनुसार प्रमा या 
ज्ञान चेतन ब्रह्म का ही एक प्रकार है।* 


न्याय शास्त्र में प्रमा (यथार्थ अनुभव) को प्रत्यक्ष, अनमिति उपमिति और 
शाब्द भेद से चार प्रकार का माना गया है, जिनका विस्तृत विवेचन श्रागे 
किया जाएगा । 'ग्प्रमा' सशय विपयंय (मिथ्या ज्ञान) और तक॑ भेद से 
तीन प्रकार की है। 


संशय -- 


श्राचार्य प्रशस्तपाद के भ्रनुसार प्रसिद्ध भ्रनेक प्रसाधारण धर्मों (विशेषो) 
वाले दो पदार्थों को देखकर साद्श्यमात्र का साक्षात्कार करते हुए दोनों पदार्थों 
की भेदक विशेषता को न स्मरण कर 'यह कौन पदार्थ है ? इस प्रकार का 
विमश संशय कहा जाता है।* ग्ल्तभट्ट ने इसे ही दूसरे शब्दों में 'एक धर्मी 
में विरोधी नाना धर्मों से युक्त होने के ज्ञान को सशय कहा है ।* गौतम के 
प्रनुमार सशय के पाच कारगा है ।६ समान धर्मोपपत्ति -- स्थागु श्रौर पुरुष 
प्रादि किन्‍्हों दो पदार्थों मे ग्रारोह (लम्बाई ) परिणाहे (चोडाई ) श्रादि 
समान धर्मा को देखकर विश्येष धर्म की अपेक्षा होने पर सशय होता है । 
प्रनेक धर्मोपपत्ति-एक धर्मी में समानजातीय और असमानजातीय अनेक 
धर्मों का देखकर विशेष धर्म की श्रपेक्षा होने पर सशय उत्पन्न होता है । एक 
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धर्मी मे विरोधी ग्रनेक धर्मों को देखकर भी सशय उत्पन्त होता है। उप- 
लब्धि व्यवस्था भी सशय का कारण है । उपलब्धि व्यवस्था का श्रर्थ है, 
उपलब्धि के सम्बन्ध मे व्यवस्था, श्रर्थात्‌ सत्‌ (विद्यमान) की उपलब्धि हती है, 
जैसे तडाग मे जल, किन्तु मुग मरीबचिका आदि में अविद्यमात जल भी उप« 
लब्ध होता है, श्रत निर्णायक प्रमारा के उपलब्ध न होने पर उपलब्धि व्य- 
बस्था के सम्बन्ध में संशय होता है, कि सत्‌ की उपलब्धि होती है, या प्रसतु 
की ?' शअनुपलब्धि श्रव्यवस्था भी सशय का हेतु है। गडी हुई कील का 
मूल सत्‌ विद्यमान होते हुए भी अनुपलब्ध रहता है। इसी प्रकार श्रसत्‌ 
प्रर्थात्‌ प्रनुत्पन्न या विनप्ट भी उपलब्ध नहीं होता, ग्रत निर्णायक प्रमाण 
के न होने पर अनुपल'ब्ध व्यवस्था के सम्बन्ध मे सशय होता है कि 'भ्रसत्‌ ही 
प्रनुपलब्ध है, अभ्रधवा सत्‌ भी अनुपलब्ब रहता है । वात्स्यापन के अनुसार 
उपयुक्त पाच कारणों से उत्सल्त सश्यय् को ज्ञेयस्थ एवं ज्ञातृस्थ 
भेद से दो भागों मे विभक्त कहा जा सकता है। इनमें से समान धर्म 
एवं झ्नेक धर्मो को देख कर उत्पन्न होने वाला सशय क्षेयस्थ तथा 
उपनब्धि श्रोर अनुपलब्धि की व्यवस्था या भ्रव्यवस्था से उत्पन्न सशय 'ज्ञातृस्थ' 
होता है।' 


श्राचार्य प्रभस्तपाद सशय को आ्ान्तर और बाह्य भेद से दो प्रकार का 
मानते है । इनके अनुसार बाह्य सहाय भी प्रत्यक्ष विषय श्रौर श्रप्रत्यक्ष विषय 
भेद से पुन दो प्रकार का है। ग्रहगति आदि के सम्नन्ध में ज्योतिविंदोंका 
सशय ग्रान्तर, समान धर्म ऊध्वंता मात्र के दशत से यह स्थाणु है या पुरुष 
इत्यादि प्रकार का ज्ञान प्रत्यक्ष विषयक बाह्य सशय तथा साधारण लिज्ज 
के दशेन से, विशेष के अनुस्मरण से अयवा वन से केवल विषाशा मात्र का 
दर्शन होने पर गो के सदृश ही गवय होता है! इम आप्लवाक्य के स्मरण के 
साथ 'यह गौ है प्रथवा गवर्या इत्यादि सशय अप्रत्यक्ष विषयक बाह्य सशय 
कहा जाता है।' 


कणादरहस्यकार शकर मिश्र के अनुसार सशय की उत्पत्ति केवल समान 
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धर्म दर्शन तथा विप्रतिपत्ति* अर्थात्‌ विविधकोटि ज्ञान से ही उत्पन्न 
होता है, प्रत. बहु केवल दो प्रकार का हैं।' सशय यद्यपि इन्द्रिय- 
ग्राह्य विषयों के सम्बन्ध में होता है, फिर भी यह केबल मानस में ही 
है, चाक्षुप झ्रादि नही, क्योकि सघन प्रन्धकार में बिजली के चमकने 
पर धर्मी का दर्शन यहज्याव अवश्य हो जाता है, फिर भी उसे चाक्षुष 
नहीं कह सकते, क्योंकि केवल धर्मी के दर्शन मात्र से सशय नहीं 
होता, (प्रत्यक्ष भले ही हो सकता है) श्रपितु उस दर्जन के बाद मानस में अनेक 
धर्मो का (प्रथवा परस्पर विरोधी धर्मों का) स्मरण होता है, तब सशय की 
उत्पत्ति होती है, इस प्रकार यह स्मरण की प्रक्रिया मानस मे ही द्वीती है, 
प्रत. स्मरण का केवल मानस कहना ही उपयुक्त होगा ।' 

विश्वनाथ के प्रमुमार एक पदार्थ में भावात्मक एवं प्रभावात्मक (भर्थात्‌ 
विविध कोटिका) ज्ञान सशय है, तथा उसकी उर्त्पात्ति उभयसाधाररापघर्म 
प्रादि के दर्शन से हांती है।* वे गोतम तथा शकर मिश्र के इस मत से सहमत 
नहीं है कि विप्रतिपत्ति भी सशय का कारगा है” बे कहते है कि 'शब्द नत्य 
है, श्रधवा नही इत्यादि विप्रतिपत्ति तो कैवल शब्दात्मिका है, जबकि सशगय 
केवल मानस होता है, अत विप्रातपत्ति सशय का कारण 'नहीं है ।* इसके 
झतिरिक्त शब्द आदि प्रमाणों से उत्पन्न ज्ञान प्रमाणजन्य होने के कारण 
निश्चयात्मक होगा सशयात्मक नही । 

सशय घृ्‌ कि जिज्ञासा को उत्पन्न करता है, श्रन इसे न्याय का प्रद्ज 
प्रथवा माक्ष के प्रति सहायक कहा जा सकता है। इसी दृष्टि स॑ गौतम ने 
न्याय दर्शन में प्रमाण आ्रादि| सोलह तत्वों मे इसकी भी गराना की है।" 





* भनेक कीट युक्त ज्ञान का विप्रांतपत्ति कहते है जं॑म--छब्द 
नित्य है, भ्रतित्य नही, वह अनित्य है, नित्य नही इत्यादि विरोधि कोटि- 
युक्त ज्ञान से सशय उत्पन्त होता है। 


प्रमाण, प्रमेय, सशय प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, प्रवयव, तक, निर्सय, 


वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति और निग्नहस्थान गौतम के 
प्रतुसार ये सोलह तत्व है । 
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विपयेय 


विपयेय निश्चयात्मक प्रयथाय ज्ञान है, प्रन्तभट्ट ने इसे मिथ्या ज्ञान कहा 
है ।' मिथ्या ज्ञान की व्याख्या करते हुए उन्होंने ही कहा है कि जिसमे जिसका 
प्रभाव है, उसे उसमे युक्त समभता मिथ्या ज्ञान है।' भ्रन्तभट्ट का यह विपयंथ' 
लक्षण योग दशंन के विपयंय लक्षण से शब्दत साम्य रखता है।* विज्ञान 
भिक्षु ने विपयंय की व्याख्या 'जो विषय तद्गप भ्र्थात्‌ स्वसमान भ्राकार वाला 
नही है, उसे उसमे युक्त समझना” की है, इनके अनुसार यह विपयेय साख्य 
को भ्रपेक्षा न्याय के विपयंय से झ्रधिक निकट है (९ 

विपयंय के प्रसद्भ में विभिन्‍न दाशंनिको के प्रनेक मत है। न्याय की भाषा 
में इसे अआ्रान्ति भी कहा जाता है। अन्ति विषय मूलक है, विषयी मूलक 
नहीं । अ्रान्ति में पदार्थ का मिथ्या ज्ञान होता है, किन्तु इससे पदा्थ की 
यथाथंता में कोई पझ्रन्तर नही ग्राता । भ्रान्ति विषयगत न होकर ज्ञानगत है, 
प्रत, उसका काग्र ज्ञानगत दोप मे है, इसीलिए न्यायशास्त्र भे इसे भ्रन्यथा- 
रूयाति कहा गया है । इसकी उत्पत्ति इन्द्रियगत दोप के कारगा, सामान्‍य 
लक्षणों (धर्मों) के बीच विशिष्ट लक्षणो (धर्मो) के ग्रहरा न होने से प्रथवा 
विवेक में दोष झा जाने के कारणा होती है। शुक्ति भ्रौर रजत मे विद्यमान 
कान्ति धर्म के समाने सामान्‍य धर्म एक से ग्रघिक पदार्थों मे पाये जाते है, श्रतः 
एक पदार्थ को देखकर भव्य पदार्थ का स्मरण होता है, किन्तु यह स्मरण 
एक विशेष प्रकार का होता है, जिसमे वास्तविक पदार्थ की प्रीति प्रन्य 
पदार्थ के रूप मे होती है, इसलिए शुक्ति मे रजत की यह प्रतीति स्मृति नहीं 
किन्तु आान्ति कही जाती है। उसकी प्रक्रिया यह है कि जिसने रजत का 
प्रत्यक्ष प्रनुभव किया है, उसे कान्तिमान शुक्ति को देखकर स्मृति का उदय 
होता है, फलत ज्ञान श्रौर रजत लक्षण का सन्निकर्ष होता है, और उससे 
उत्पन्न अलौकिक प्रत्यक्ष द्वारा रजत का श्रनुभव होता है। इस प्रक्रिया मे 
रजत धर्म का मानसिक उदय होते ही, जहा जहा रजत का भ्रनुभव प्रत्यक्ष 
द्वारा हुआ था, वहा वहा की रजत का श्रलौकिक प्रत्यक्ष होता है ।घु कि 
गुण और गुणी का समवाय सम्बन्ध है, दोनो का नित्य सम्बन्ध है, इसलिए 
रजत के गुणों का मानसिक उदय पहले देखे हुए रजत के प्रत्यक्ष का कारण 
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हो जाता है। इस झलौकिक प्रत्यक्ष से भनुभृत रजत के गुणों का आरोप 
समीपवर्त्ती शुक्ति मे कर दिया जाता है, जिससे मिथ्या ज्ञान या भ्रम उत्पन्न 
होता है। भ्रम मे एक पदार्थ का स्वरुूपत बाघ न होकर अन्यथा ज्ञान होता 
है; इसीलिए इसे प्रन्यथाख्याति कहते है ।' अन्यथाख्याति शब्द का शाब्दिक 
प्र्थ प्रन्य वस्तुओं के गुणों का भ्रन्य वस्तु मे प्रतीत होना है। न्याय शास्त्र की 
अआन्ति की यह व्याख्या कुमारिल रामानुज तथा जैनियों ने भी स्वीकार 
फीहै। 


बौद्धों की शाखा योगाचार मे विज्ञान मात्र ही सत्य माना जाता है, विज्ञान से 
भ्रत्तिरिक्त किसी बाह्य पदार्थ की सता इस मत में रवीकार्य नही है, फलत जब 
कोई बाह्य विषय ही नही, तो अआआन्ति का कारणा विपयगत नही हां सकता, वह 
केवल ज्ञानगत है, अत योगाचार के अनुवार इस भ्रान्ति का नाम आात्मख्याति 
या ज्ञानका रक ख्याति है। उनके मत मे इसे आत्मस्याति कहना इसलिए भी 
उचित है कि शुक्ति मे होने वाली रजत प्रतीति बाह्य प्रतं।ति नहों है, क्योकि 
रजत और इन्द्रिय का सन्निकर्ष नही है, जबकि रजत के बाह्मप्रत्यक्ष मे रजत 
पौर इन्द्रिय का सन्निकप भ्रावश्यक है ।इमलिए इस रजत प्रतीत को 
ज्ञानाकार भ्र्थात्‌ प्रात्मस्याति मानता ही अधिक उचित है।' इस 
सिद्धान्त के प्रसाइ मे नेयायिक्रों का कथन है कि बदि विज्ञानमात्र 
ही सत्य है, तो फिर विभिन्‍न विज्ञानों में विवेक का आधार क्या है ? विज्ञान 
मात्र के आधार पर यथार्थ और अयथार्थ विज्ञान का विवेक नहीं 
हो सकता । 


माध्यमिक बौद्ध अखिल विश्व की सत्ता का निषेध करते है,? उनके अनुसार 
भ्रम में श्रतत्‌ को सत्‌ के समान प्रत्तीति होती है, श्रत उनका सिद्धान्त 
ब्रसत्त्थाति कहलाता है। इस पक्ष के श्रसद्भ मे वैयायिको का कथन है कि यदि 
ग्रखिल विश्व के समान अ्सत रजन की प्रतोीति होती है, तो प्रतीयमान विश्व 
की उपलब्धि के समान शुक्ति में रजत को भी उपलब्धि भी होती । ग्रत 
परमार्यत एवं व्यवहारत असत्‌ रजत की ग्रतीति सभव नहीं है ।* अनादि 
वासना को प्रतीति का कारण मानना भी उचित ने होगा, क्योंकि ज्ञान के 
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झसत्‌ होने पर प्रवत्ति न हो सकेगी । यह असत्‌ प्रतीति असत्‌ के 
रूप में प्रतीत नहीं होती किन्तु सत्‌ रूप में होतो है, ध्रत प्रवृत्ति 
तो होगी ही, यह मानना उचित न होगा, क्योंकि ऐसी स्थिण में, 
भ्र्थात्‌ यदि श्रसत्‌ सत्‌ के रूप में भ्र।भासित होता है तो इसे भ्रसत्‌ र्याति न 
न कह कर श्रन्यथा ख्याति कहना ही भ्रघधिक उचित होगा'। 


वेदान्त मे इसी भ्रान्ति को श्रनिर्वत्ननीय रुूयाति कहा गया है। इन्द्रिय दोष 
के कारण तथा श्रविद्या और पूर्व सस्कार के कारण एक अनिवंचनीय रजत 
की प्रतीति होती है | यह प्रतीति सत्‌ तो है ही नही इसे असत्‌ भी नहीं कह 
सकते, क्योकि असत्‌ का अनुभव नहीं होता | इसे सदसत्‌ भी नहीं कह सकते 
क्योंकि सदसत्‌ प्रतीति परस्पर स्वत विरुद्ध है, भ्रतः इस प्रत्तीत को अनिवंच- 
नीय कहना ही उन्हें उचित लगता है।' किन्तु इस अान्त ज्ञान का आन्ति 
की निवृत्ति होने पर थुक्ति के रूप से तथा भ्रान्ति को स्थिति मे रजत के रूप 
मे निव बन तो होता ही है, अत नेयायिक इसे श्रनिरवंच्रनोयस्यालि मानने को 
प्रस्तुत नही है ।' 


प्रसिद्ध मीमासक प्रभाकर और उनके ग्रनुयायी उपयुक्त सभी पक्षों से 
भिन्न स्वतन्त्र मत रखते है, उनके भ्रनुसार विपयंय ज्ञान- अर्याति' अर्थात्‌ विवेका- 
स्याति है । इनके मनमे प्रत्यक्ष अनुभव भप्रौर स्मृति के बीच विवेक का प्रभाव 
रहता है। प्रर्थात्‌ शुक्ति मे विशेष लक्षणों का ज्ञान न होने से उसमे रजतत्व 
की अ्रयवा रजत से गअ्भेद की प्रतीत नहीं होती, श्रपितु दोषवश रजत का 
स्मरण होता है, श्रत भ्रम की कल्पना गौरव दोष पूर्ण है, उसे तो स्मृति हो 
कहना चाहिए ।* इसके स्पष्टीकरण के लिए एक उदाहरणा देखना अनुचित न 
होगा शुक्ति के प्रति यह रजत है (शुक्लाविंद रजतम्‌)” इस 'अमात्मक ज्ञान 
को नेयायिक एक ज्ञान मानता है, परन्तु प्रभाकर के प्रनुमार इसमे दो ज्ञान 
है, 'इदम' यह प्रत्यक्षात्मक ज्ञान है, प्रोर 'रजतम्‌' यह स्मरणात्मक ज्ञान है, 
घू किये दोनो ही ज्ञान यथाथ हैं, भ्रत प्रभाकर इन्हें श्रम मानने को प्रस्तुत 
नही है। पुरोवर्त्ती (शुक्ति) पदार्थ का ज्ञान प्रत्यक्षात्मक है भोर रजत का 
स्‍्मरणात्मक है । इस प्रकार शुक्ति तथा रजत इन दोनो पदार्थों के प्रत्यक्षात्मक 
एवं स्मरणात्मक दोनो ज्ञानो का परस्पर भेद सिद्ध हो जाने पर रजतार्थी मनुष्य 


१. भामती पृ० २१. २. कणादरहस्यम्‌ पृ० ११८ 
३. वही पृ० ११८ 
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की रजत के प्रातयन में प्रवृत्ति नही होती; क्योकि भेद ज्ञान प्रवृत्ति का प्रति- 
बन्धक हो जाता है, श्रौर जिस समय उन दोनो पदार्थों के परस्पर प्रभेद 
प्रयुक्त दोनो ज्ञानो का भेद प्रतीत नहीं होता, उस समय रजतार्थी पुरुष की 
शुक्ति मे रजत झआानयन के लिए प्रवृत्ति होती है। भरत प्रभाकर के भ्रनुमार 
प्रमस्थल मे ग्रन्यधथाख्याति न होकर श्रत्याति भ्र्यात्‌ विवेकाख्याति 
रहती है। 

नैयायिक इस विवेकाख्याति को मानने को प्रस्तुत नहीं है, क्योंकि इम 
मत में कार्य कारण भाव दो मानने होगे, भत गौरव होगा । दूसरी बात यह 
है कि जिस प्रकार प्रख्याति स्थल मे प्रवृत्ति में भेद ग्रहएा का अ्रभाव कारण 
है, उसी प्रकार सत्य रज़्त स्थल में रजत का प्भेदग्रह निवृत्ति मे प्रति- 
बन्धक है, भर्थात्‌ सत्य रजत को जबकि हम रजत ही समभे हुए है, 
उसमे रजन के भेद का निरचय नहीं है, तब प्रभेदग्रह के कारण 
रज्षतार्थीं की उससे निवृत्ति नहीं होगी, झ्त प्रभेदग्रह रजतनिवृत्ति 
में प्रतिबन्धक है तथा प्रतिबन्धक के प्रभाव के रूप में अभेद के 
अग्रहणा का अभाव निवृत्ति में कारण हैं, यह मानना होगा । दस प्रकार 
शुक्ति से रजत के भेद का शग्रहरा प्रवृत्ति में कारण एवं रजत के 
प्रभेद का प्रग्रहणा निवुत्ति मे कारण है, यह निष्कषं हुआ, जिसके फलस्वरूप 
शुक्ति मे 'यह रजत' है, यह ज्ञान होने पर एक समय मे ही प्रवुत्ति और 
निवत्ति दोनों होनी चाहिए । इसके ग्रतिरिक्त नेयायिक प्रभाकर के 
प्रनुमार श्रम को स्मृति मानने को इसलिए भी प्रस्तुत नहीं, क्योंकि भ्रम 
निवारण होने पर हम यद्वी कहने है, कि 'जो हमने देखा है वह रजत नहीं है, 
न कि जिसका हमने स्मरण किया है, वह रजत नहीं है', श्रत एवं नैयायिक 
भ्रान्ति को विवेकास्याति न मानकर झसे ब्रनुभव ही मानते है। 


ख्याति के सम्बन्ध मे उपयुक्त मान्यताग्रो के प्रतिरिक्त विशिष्टाईत- 
वादियों का प्रस्यातिसवरलित रुयातिवाव, नो प्रभाकर के विवेकाख्याति से 
प्रधिक निकट है, भाट्ट मीमासकों का विपरीताश्यातिवाब, जो नेयायिकों के 
प्रन्यथारुयाति वाद से पर्याप्त साम्य रखता है, तथा रामानुज का सत्ख्याति 
वाद, जिसमे सत्‌ का प्रधिक सूक्ष्म ज्ञान अर्थात्‌ साम्य दर्शन श्रम का कारण 
माना जाता है, भी प्रसिद्ध है । 


उपयु क्त विवेचन के भाधार पर हम कह सकते है कि विपयंय के पांचों 


बुद्धि विभरश ११७ 


सिद्धान्तो' की श्रपेक्षा न्‍्यायशास्त्र का प्रन्यथाख्यातिवाद अम की भधिक 
तर्क सगत व्याख्या है | किसो न किसी रूप में यह झन्य सिद्धान्तों को भी 
प्रभावित करता ही है । 

अआआन्ति वस्तुत प्रत्यक्ष ज्ञान है, केवल प्रतीयमान वस्तु मे एक ग्रसंगत 
सम्बन्ध की कल्पना से वहा भ्रम हो जाता है। ज्ञानलक्षण प्रत्यासत्ति द्वारा 
पूर्वालु भूत रजत का वत्तंमान में भ्रलौकिक प्रत्यक्ष होता है । प्रन्यथाख्याति के 
भालोचको का कथन है कि भ्रम मे ध्रलौकिक प्रत्यक्ष मानना सगत नही है, ब्योकि 
यदि भ्रलौकिक प्रत्यक्ष को मान लिया जाए, तो प्रत्येक समय प्रत्येक पद्षार्थ का 
प्रत्यक्ष होना चाहिए। इस प्रकार अलौकिक प्रत्यक्ष के सिद्धास्त के अनुसार 
मनुष्य को स्वज्ञ होना चाहिए, जो अनुभव के विरुद्ध है । 

वस्तुत॒भ्रान्ति के प्रसग में विद्यमान अलौकिक प्रत्यक्ष सर्वस्वीकृत भ्रलौ- 
किक प्रत्यक्ष से भिन्‍ने है । अलौकिक प्रत्यक्ष मे प्रमेय वस्तु और इन्द्रियों का 
सम्निकर्ष नहीं हुआ करता, जबकि श्रान्ति के अवसर पर रजत ग्रादि के 
कान्ति श्रादि अनेक धर्मों से युक्त शुवित ब्रादि का चक्षु श्रादि इन्द्रियों से सच्चि- 
कप होता है अ्रत इसे पूर्णत झलौकिक प्रत्यक्ष नहीं कह सकते । जिस समय 
आन्तिजनक प्रत्यक्ष को भ्रलौकिक प्रत्यक्ष कहा जाता हूँ, तो उसका तात्पय 
केवल इतना है कि वह सामान्य लौक़िक प्रत्यक्ष से भिन्‍न है, जिसमे प्रमेय 
वस्तु का इन्द्रिय सन्निकर्ष द्वारा तद्गत समस्त धर्मों के सहित ज्ञान होता है । 


न्याय जास्त्र मे विपयंय दो प्रकार का माना गया है स्मय॑माराओझारोप 
मर प्रनुभुयमानआारोप । स्मर्यमाणआरोप में पश्रारोप्य की उपस्थापना 
सारूप्यग्रह द्वारा होती हैँ । प्रनुशयमान भारोप मे भी यद्यपि सारूप्यग्रह का 
ससर्ग रहता है, किन्तु प्रधानतया वहां इन्द्रियगत दोषरूपी उपाधि का झ्रारोप 
हुआ करता है, जैसे पीलिया रोग मे नेत्र में विद्यमान पीतिमा के कारण शुक्र 
शख भी पीला प्रतीत होता है, इसीप्रकार रसना पर पित्तका प्रभाव होने के 
कारण मधुर शक्करा में भी तिक्तता की प्रतीति होती है, यह प्रतीति इन्द्रिययतत 
दोष का वस्तु पर आरोप होने से विपरीत प्रतीत्ति होती है ।' प्रस्तुत शुक्ति में 
रजत प्रतीति भी भ्रनुभ्यमान झारोप है, जहा इन्द्रियगत रजत सस्कार का 
शुक्ति पर झ्ारोप होता है । 


१. सर्वदर्शन सश्रह संग्रह श्लोक ! 
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तक 
भ्रविज्ञात तत्व के सम्बन्ध मे जिज्ञासा होने के काररा श्र्थात्‌ हेतु कीं 
उपपत्ति से तत्व ज्ञान के लिए किया गया वितर्क तक कहा जाता है ।' इस 
वितक मे लू कि नि३ंचयात्मक ज्ञान नहीं होता, श्रत इसे तत्वज्ञान अथवा 
प्रमा नही कहते ।' निरचयात्मक ज्ञान का श्रभाव यद्यपि सशय में भी रहता 
है, किन्तु फिर भी दोनो मे अन्तर है। सशय मे निएचय नहीं रहता, साथ 
ही निश्चय के लिए प्रयत्न भी नहीं होता, जबकि तर्क में निदचय न रहने पर 
भी निदचयोन्मुख प्रयत्न रहता है, श्रौर उसके फलस्वरूप तक के उत्तर क्षण मे 
ही नि३चयात्मक ज्ञान की कोट तक प्रमाता पहुच जाता है अ्रथवा यो कह 
सकते है कि तक॑ का प्रयोजन ही तत्व ज्ञान है। इसीलिए गौतम ने तर्क की 
परिभाषा में 'ऊह' तथा ज्ञानार्थ' शब्द का समावेश किया है। उत्तर कालीन 
न्‍्यायाचार्य विश्वनाथ आदि ने तर्क की अनुमानगत व्याप्ति के सहायक के 
रूप मे ही चर्चा फी है।' सम्भवत इसीलिए ग्न्नभट्ट ने तक॑ की परिभाषा 
भी “व्याप्य के श्रारोप से व्यापक का आराप तर्क है' कहते हुए की है, जो 
तक के अनुमान का साधक रहने पर ही समुचित कहा जा सकती है। अप्रमा के 
प्रन्य भेदो (सशय विपयंय) से तर्क को पृथक करने वाने तत्वों में स्व प्रमुख 
इसमे विद्यमान अनध्यवसाय हूँ, जंसाकि ऊपर की पक्तियों में स्पष्ट किया 
जा चुका हैं, इसीलिए आचार प्रशस्तपाद,४ एवं कणादरहस्यकार शकर 
मिश्र ने इसका उल्लेख गनध्यवसाय नाम से ही किया हैं । 


भ्राचार्य प्रशस्तपाद ने तक (अ्रनध्यवसाय ) के दो भेद किये है, प्रत्यक्ष 
विषयक प्रोर अ्रतुमान विषयक” | जैसे वाहीक देशवासी को कटहल देखकर 
उसकी सत्ता द्रव्यत्व, पृथिवीत्व, वृक्षत्व, रूपवत्व भ्रादि को देखते हुए अ्रध्यव- 
साथ होता हे, साथ ही भ्राम्रत्व ग्रादि से भिन्‍न पनसत्व धर्म, जा कि वटहल 
का नित्य धर्म है, के सम्बन्ध मे जानकारी न होने के कारण अनध्यवसाय 
रूप (तक रूप) ज्ञान होतः है यह तर प्रत्यक्ष के विषयभूत कटहल (पनस ) 
श्रादि के सम्बन्ध में होने के कारण प्रत्यक्ष विषयक तर्क है । इसी प्रकार 
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जिसने कभी गो को नही देखा, उसे सास्ना झ्रादि से विशिष्ट प्राणी को देख 
कर यह हौन पु है ? इत्यादि प्रनष्यवसायात्मक ज्ञान होता है, घकफि यह 
ज्ञान भ्रनुमान विषयक है, श्रत इस ग्रनध्यवसायात्मक ज्ञान को श्रनुमान 
विषयक तक कह सकते है । 


न्याय दर्शन के टीकाकार विश्वनाथ ने ब्रात्माकय, श्रस्योन्याश्य, चक्रक, 
श्रनवस्था, तदन्यवाधिताथंप्रसड्भ भेद से तर्क के पांच भेद किये है । इनमे भी 
प्रथम तीन उत्पत्ति, स्थिति श्रौर ज्ञप्ति भेद से तीन-तीन प्रकार के हो जाते 
है ।' तक के सामान्यत दो कार्य है: स्वपक्ष का समर्थन एवं परपक्ष में दोष 
का उद्भावन । यू कि तके का विभाजन करते हुए परपक्ष के खण्उन में उठाये 
गये दोगो को ही ग्राधार माना गया है, श्रत तक के इन उपयुक्त भेदों के 
लक्षण एक प्रकार से दोषों के ही लक्षण हैं । जब परिभाषा में लक्षण करने 
के लिए भी स्वलक्षण की अपेक्षा हो तो उस परिभाषा को निदुष्ट परिभाषा 
तहों कह सकते तथा उसमें विद्यमान दाप को श्रात्माश्रय दोष कहते है ।' जैसे 
याद यह घट इस घट के ज्ञान से प्रभिन्‍न होता तो यह ज्ञान सामग्री से उत्त्पन्त 
होता । 'बू कि घट वा ज्ञान घट ना सभव नहीं झत. घट ज्ञान के प्रति घट 
को कारगा माना जाता है, इस प्रकार ज्ञान सामग्री है, घट स्वय है । यदि घट 
प्रीर ज्ञान को भ्रभिन्‍त माना जायेगा तो चू कि घट ज्ञान घट से उत्पन्न है, प्रत 
घट का भी उसा घट से उत्पग्न मानना होगा। इस ।कार घट को घटाश्रित 
या ज्ञान का ज्ञानाश्रित होना पडता है, फलत यह दोष आत्माश्रव कहा 
जायगा, तथा उस दोष पर झा श्रत तक भी आत्माश्रय कहा जाएगा। 

जब दो तक अथवा दो परिभाषाएं परस्पर एक दूसरे पर श्राश्रत होते 
है, तो वहा श्रत्योन्याश्रथ दोष होता है, तथा उस दोष पर आ्रा।श्रत तके 
को प्रन्योन्याश्षय तर्क कहा जाएगा । 

जब एक तक अथवा परिभाषा किमी श्रस्य तक श्रथवा परिभाषा पर 
प्राश्रित हो, तथा वह उत्तर तक या परिभाषा किसी अन्‍य तक या परिभाषा 
पर तथा यह तृतीय तर्क झ्ादि पूर्व तर्क ग्रादि पर प्राश्चित हो तो बहा चऋक 
दोष माना जाता है। 

ग्रव्प्रवस्थित परम्परा के भ्रारोप से युक्त दोष को श्रनवस्था कहते है । 





१ न्‍्याय दर्शन विश्वनाथ वृत्ति १ १४० २. वह्दी १० २१ 
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उस पर ग्ाश्चित तक॑ भी झनवस्था कहाता है। जाति बाधक दोषों में भी 
श्रनवस्था एक दोष है, इसकी चर्चा प्रथम बिमर्श मे को जा चुकी है ।' 


प्रमाण बाधितार्थ प्रसग--वह दोष है जहा तर्क द्वारा सिद्ध भर्थ का प्रमाण 
विशेष द्वारा बाधन होता है। अनेक बार अनुमान की यथार्थता को परीक्षा के लिए 
जानकर विपरीत प्रतिज्ञा की जाती है, नो कि यथार्थ निर्शाय के बिपरीत सिद्ध 
होती है, फनत, यत्रार्थ और अयवार्थ दोतो पनुमानो की परीक्षा हो जाती है, 
इस परीक्षा के लिए भ्राश्नित तक॑ को प्रम,ण बाधितार्थ प्रसद्भ कहते है, जैसे--- 
“पवत ग्रोग्न वाला है, क्योंक वह धुम वाला है, जो-जो धुमवाला होता है, वह 
रसाई घर के समान श्रग्त वाला होता है तथा जो ग्रस्त बाला नहीं होता, 
बह धूम युक्त भो नहीं होता जैसे जलाशय । 'बू कि पर्वत धुमवाला है, गत 
बह अत वाला है' इस गझ्नुमान में 'पर्बत अ्रर्ति वाला है! इस निगमन को 
को याद प्रति पक्षा मानने का प्रस्तुत नही होता तो प्रति पक्षी के कथन को 
प्रथयार्थ |सद्ध करने के लिए प्रतल्ला को निगमन के विपरीत लेकर चलते 
है, अर्थात्‌ बिराधी के कथन के श्रनुकूल तक॑ प्रारम्भ करते है, जैसे उपयुक्त 
प्रनुमात क॑ निगमन वाक्य 'इसलिए पवत प्रग्न वाला है” के विपरीत पर्बत पर 
प्रग्नि नहीं हे, इस प्रतिज्ञा से तक प्रारम्भ करते है। सामान्य नियम के अनुसार 
(व्याप्ति के अनुमार ) जहा-जहा अ्रग्नि नही हे, वहा-वहा धूम भी नही होगा, 
इसालए हम कह सकत हक पर्वत पर धूम नहीं है । इस प्रकार विपरीत, 
प्रनुमान द्वारा पर्वत पर धुम्र का प्रभाव है' यह ज्ञान श्रनुमान से प्राप्त 
हाता है, किन्तु हम पव्रत पर धूम का न्ञान प्रत्यक्ष द्वारा करते है; ब्रतः 
प्रत्यक्ष द्वारा बाधत हाव से इस विपरीत अनुमान का हेनु बाधित हेत्वाभास. 
सिद्ध हागा, हतु नहीं, फलत पव॑त पर धूम नहीं है, यह ज्ञान यथार्थ 
सिद्ध नहीं सकगा। इस क्रम में जिधके द्वारा हम को इस निगमन का 
ज्ञान प्राप्त हागा है वहू भी निशइचत रूप से अयुक्त सिद्ध हुआ, श्रर्यात यह 
कहना कक 'पवत पर आःग्त नहीं हैं, अनुचित सिद्ध हुआ और इसके द्वारा 
ही इसके विपर॑।त पूर्व भ्रनुमान 'पर्बत पर भ्राग्नि है' की सत्यता भी सिद्ध हो 
जात, है । इस प्रक्रिया में श्राश्चित तक को बाधितार्थ प्रसंग तक कहते है । 


१ इसी ग्रन्थ में पृ० २६ द्रष्टब्य है । 
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इसे ही पाश्चात्य तक शझ्ास्त्र मे गञातालटा रिव्वपर्टांजा या 0०0० 
छए 766 00०॥07 द्वात 395प्र007 कहा जाता है। यूनान के. प्रसिद्ध 
गरातज्ञ यूक्लिड ने इसका प्रयोग रेखागणित मे कई साध्यो के सिद्ध करने 
के लिए|किया है। 


स्वप्न 


प्राचीन प्राचायों ने अ्विद्या (प्रप्रमा) के भेदों मे सशय विपयंय श्रौर 
तर्क के प्रतिरिक्त स्वप्व का भी परिगणन किया था ।' झावचार्य प्रशस्तपाद 
के अनुसार इन्द्रिय समूह जब मन में विलीन हो जाता है, उस समय इन्द्रिय 
द्वारा में देखता ह, मै सुनता हू इत्यादि प्रतीति के साथ जो मानस अनुभव 
होना है, उसे स्वप्न ज्ञान कहते है ।' प्रर्थात्‌ जब्र प्राशिवर्ग बुद्धि पूर्वक भझात्मा 
के प्र/रत शरीर की क्रियाग्रो से थक कर रात्रि में विश्वाम के लिए अथवा 
ग्राहार के पाचन के लिए शयन करता है, उस समय अदृप्ट विशेष से उत्पन्न 
ग्रात्मा और अन्त करण का सम्बन्ध होने पर इन्द्रियों से सर्ववा पृथग्भूत पअन्त- 
हू दयस्न आत्म प्रदेश मे मत निश्वल होकर स्थित होता है, इस स्थित में 
समस्त इस्द्रया मत में विनीत रहती है किन्तु प्राण और अपवान की क्रिया 
प्रत्न्ध पूर्वक विद्यपान रहती है, इस स्थिते में स्वापनामक सम्कार विशज्येष 
से अववा इन्द्रियों द्वारा ही विषयो के बिना ही जो प्रत्यक्षाकार ज्ञान उत्पन्न 
हाता हे, उसे स्वप्न कहते है । 

ह स्वप्न ज्ञान तीन कारणों से उत्पन्न होता है सस्क्रार पाटव से, 
धावु दोप से, तथा अदृष्ट विशेष से । जैसे कामी या करोबी श्रादि व्यक्त जब 
किसी जिग्प विषय का चिस्तन करता हुआ सोता है, तो उसकी वह चिन्ता 
ही प्रत्यक्ष रूप से स्वप्त मे प्रगट होती है। शरीर को धारण करने वाले वात 
पित्त कफ आ्रादि तत्वों को धानु कहते हैं । इनमे से बात प्रकृति वाला व्यक्ति, 
झ्रथवा वात के कुपित होने पर कोई भी व्यक्ति झआरऊकाशगमत आ्रादि देखता है । 
इसी प्रकार पित्तप्रकृति अथवा जिधका पित्त कुपित है वह व्यक्ति, श्रश्लि 
प्रवेश स्वर्ण प्रेत आदि देखता है । इसी प्र कार कफत्रकुृति व्यक्ति, या जिसका 
कफ कुपित है वह व्यक्ति नदी समुद्र ग्रादि का सन्तरण, हिम पर्वत 
१ (क) प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ८५ (ख) कणाद रहस्य पृ० ११५ 
२ प्रह्मस्तपाद भाष्य पृ० ६१ 
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ग्रादि देखता है। कभी-कभी स्वय श्रतुभूत भ्रथवा श्रननुभूत, प्रसिद्ध श्रयवा 
अप्रसिद्ध शुभयूचक गजारोहरा, छत्रलाभ श्रादि का भी दर्शन करता है 
यह दर्शन सस्कार और धर्म के कारण होता है । इसके विपरीत तैल मालिश 
गदहा प्रथवा ऊट की सवारी शझ्ादि अ्रशुभ सूचक स्वप्न सस्कार और शअ्रधर्म 
के कारण दिखाई पडते है। प्रत्यन्त भ्रप्रसिद्ध विषय का रप्न केवल भअ्रदृष्ट 
के कारण ही होता है । 


कभी कभो स्वप्न में ही पूर्व दृष्ट स्वप्न का प्रनुदर्श भी होता है इसे 
प्रनुभव न कह कर स्मृति ही कहा जाएगा। प्राचीन नैयायिको के भ्रनुमार 
स्वप्त चूड़ि अ्रविद्या है, भरत वह तत्व ज्ञान का प्रतिपक्षी कहा जा सकता 
है, हिस्तु य ग॒ दर्शन में वित्त की ग्थिरता के लिए स्वप्न ज्ञान के आश्रय को 
भी साथ माना गया है,' अत इसे योग मत में तत्वज्ञान का भ्रग भी कहा 
जा सकता है । 


यथार्थ श्रनुभवः 


प्रमभा अयया यथार्थ अ्रनुभव चार प्रकार का है प्रत्यक्ष पभ्रनुसिति 
उपमिति श्रौर झ्ञाब्द । इन अनुशवों के श्रन्यतम कारण (कररा) भो चार 
है. प्रत्यक्ष, प्रभुमान, उपसान और शब्द | धृ कि किसी प्रमेय क॑ सम्बन्ध 
में ज्ञान ग्र्धात्‌ प्रमा प्रमाग के बिना सम्भव नहीं है, अत प्रमा श्रौर प्रमाण 
नित्य सम्बद्ध कहे जा सकते हे, इसीकारण प्रमा का विभाजन भी प्रमाणों 
के आ्राधार पर ही किया गया है, यही कारण है कि प्रमाण और प्रमा दानो 
के ही चार चार भेद किये गये है। भारतोय विचारकों में प्रमाण की सख्या 
के सम्बन्ध मे प्रत्याविक मत भेद है, चार्वाक केवल प्रत्यक्ष प्रमाण मानता 
है, जबकि साहित्य ज्ञास्त्र मे यह सख्या सर्वाधिक ग्र्थात्‌ अठारह है । किन्तु 
नंयायिक केवल चार प्रमाण ही मानता हे। न्याय शास्त्र मे प्रमाणों को 
सस्या चार ही क्यों स्त्रीकार की गयो है इस पर विचार झागे किया जाएगा। 

न्याय शास्त्र मे 'प्रमीयते अनेन' इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रमा के प्रति भ्रसा 
धारण कारण का भ्रमाण माना गया हैं ।' सवंदर्शनसप्रहका रके प्रनुसार साध- 
( (कर) योग दर्शन २ ३८५ (ख) योग भाष्य पृ० १०५ 
२. (क) न्याय भाष्य पृ० ११ (ख) न्याय सूत्रवत्ति पृ० ६ 
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नाश्नय से भिन्‍त न होते हुए भी जो प्रमा व्याप्त है, उसे प्रमाण +हते है ।' 
माधवाचाय की इस परिभाषा के श्रनुसार प्रमा की पूर्व स्थिति ही प्रमाण है, न 
कि प्रभा का कारण, जेसाकि नैयाथिक मानते है । घू कि प्रमाण का कार्य केवल 
प्रमा श्र्यात्‌ यथार्थ अनुभव को उत्पन्त करना ही नही, भ्रपितु कभी कभी 
यथार्थ की परीक्षा करना भी होता है झ्नत न्याय श्ञास्त्र की परम्परागत 
परिभाषा की अपेक्षा माथवाचार्य कृत परिभाषा को अधिक उपयुक्त कहा जा 
सकता है। 


व कि नेयायिक प्रमा के प्रति श्रमाधारण कारण को प्रमाण मानते हैं, 
प्रत इनके मत मे प्रमाण न तो आत्मा है, और न मा और नहीं ही ज्ञाने-, 
न्द्रिया, क्योंकि ये कोई भी ज्ञान के प्रति असाधारण कारण नही है। 
मीमासको के झनतुसार अज्ञात विषय का ज्ञाता ही प्रमाण है' किन्तु म॑,मासको 
का यह प्रमाण लक्षण किसी वस्तु के क्रमिक ज्ञान के बोधक प्रमारा में 
प्रव्याप्त होता है, भ्रत इसे ग्राह्म नही मान सकते । 


नैयाथिको के चतुविव अनुभव मे पाण्चात्य दाशंनिको द्वारा स्वीकृत 
[70॥0॥ (त्रिता सोचे विचारे ही प्राप्त ज्ञान) तथा 306 (विश्वास) 
समाविणष्ट नही हो पाते, क्योंकि वप्वाणा की उत्पत्ति के जिए इब्द्रिय 
श्रादि किसी करण (ग्रमाधारण कारण ) को श्रावश्यकता नहीं होती, भ्रत वह 
अनुभव प्रत्यक्ष आदि किसी भेद मे समाहित नही हो पाता । 


प्रमाण की परिभाषा के प्रसग मे प्रमा के प्रति असाधारण कारण को 
प्रमाण कहा गया है। चंकि कारण और झ्साधा रण कारण के परिचय के बिना 
प्रमाणो को परिभाषा समझते मे सुविधा न होगी अत प्रमाणों के विवेचन 
से पूर्व कारण भर प्रसाधारणकारण (करण) भादि का विवेचन कर लना 


अधिक प्रासंगिक होगा । 





१. सर्वदर्शन संग्रह पृ० ६० 
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करण 


व्यापार यवत प्रसाधारण कारण को करणा वहते है।' नैयायिको 
में प्रयुतत यह करण शब्द वंयाक्रणों के कररा शब्द के समान ही है. 
व्याक रण शास्त्र के अनुसार “किसी क्रिया के प्रति साधक को अथवा वाक्य 
ब्यवहार के गरतुसार क्ियान्वयी शब्द को कारक कहते है, जो नैयायिकों के 
कारगा शब्द के समानानतर है। जिस प्रकार व्याकरण शास्त्र में मुख्यतम 
साधक को करगा कहा गया है, उसी प्रकार इस शास्त्र में असाधारण कारण 
को कररा कहा गया है। करण की ग्रस्तभट्ट कृत उपयुंवत परिभाषा में असा- 
धारण पद का प्रयोग दिशा और काल मे श्रतिव्याप्ति निवारण के लिए है, 
किन्तु इसमे उहं श्य की पूर्ण सिद्धि नहीं हो पाती, क्योंकि नि्मित्तकारण 
काल और दिशा मे श्रतिव्याप्ति का निवारण होने पर भी समवायिकारण 
और अ्ममवायिकारणों मे झतिव्याध्ति का निवारश नहीं हो पाता । चीत- 
कण्ठ ने ग्रसाधारण' पद के स्थान पर जिस कारण के विलम्ब से अन्य 
कारणों के रहने पर भी काये न हो, यह विशेषश वाक्य हे।उने की सम्मति 
दी है। कित्तु यह विभेषण असाधारण” पद की शणेक्षा रचित नहीं कहा 
जा सकता, क्योकि किसो भी एक कारण के भ्रभाव में अन्य कारणों के रहने 
पर भी कार्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 


पूर्व परिभाषा के अनुसार दण्ड को असाधारण तिमित्तकारण माता 
जाता है, किस्तू गृहकाशा में विद्यमान, कार्य में अप्रवृत्त दण्ड को क्या असाधारण 
कारग मानना उचित होगा ? नहीं, इसलिए न्यायबोधिनीकार ने कररा की 
इस परिभाषा में विद्यमान असाधारण पद का अश्रर्थ “व्यापास्वत््त' करना 
ग्रावश्यक माता है” कार्यविरत दण्ड घटोत्पादन की शक्ति रहने पर 
भी व्यापार ने होने पर घट का उत्पादन नहीं कर सकता । यहा व्यापार का 





१ तक सग्रह पृ० ७४। २ [क) प्रातञ्जल महाभाष्य १४ ३.२३ 
(ख) विभकत्यर्थ निर्णय पृ० ८ [ग) व्याकरण सुधानिधि १४२२ 
हे प्रष्टाध्यायी-१! ४४२ ४, न्यायबोधिनी प० २५ 


बुद्धि विस ११५ 


भ्र्थ है 'जो जिससे उत्पन्त हो उसके कार्य का कारण भी हो ।' सिद्धान्त 
चस्द्रोयकार श्रीकृष्ण धूर्जटि ध्यापार की इस परिभाषा मे द्रव्य से भिन्‍म 
होना' विशेषण का जोडना भी श्रावश्यक मानते है, अन्यथा मध्यमावयवी 
'कपाल' में झतिव्याप्ति होगी । 


नव्य नैयायिकों तथा मीमासको ने करण की इस परिभाषा के स्थान पर 
'फूलयोग से व्यवच्छिन्न कारण करण है' यह परिभाषा की है | इसके अनुसार 
कार्य की उत्पत्ति से अव्यवहित पूर्व विद्यमान कारण को करण कहा जाता है। इस 
प्रकार प्राचीन मत में जिसे व्यापार कहा गया था उसे ही नवीन मत मे करण 
स्वीकार किया गया है, फलत प्राबीनों का करण नवीन मत में साधारण 
कारण मात्र रह जाता है | सक्षेप मे हम कह सकते है कि प्रत्यक्षानुभव के प्रति 
जहा प्राचीन नेयायिक इन्द्रियों को करण मानते है वही नव्य इन्द्रिय को 
साधारण कारण तथा इन्द्रियाथ सन्किर्ष को करण स्वीकार करते है । 


नव्यनैयायिको के श्रनुसार प्राचीन मत में दो दोष है --१ प्राचीन मत में 
अनुमान गत व्याप्तिज्ञान को करण तथा परामर्श को व्यापार माना जाता है, 
किन्तु व्यात्तिज्ञान ज्ञान होने के कारण गुणा है, तथा गरा व्यापार युक्त या 
कमंयुक्त नहीं हो सकता २. यदि इस दोष से बचने के लिए मत को श्रतु मति 
ज्ञान का करण माने तो मानसप्रत्यक्ष एवं श्रनुसिति दोनों मे समन के ही 
करण होने के कारण दोनो की भिन्‍्नता पर व्याघात होगा । 


कार्य :-- 

कार्य का श्र्थ है 'प्रागभाव का प्रतियोगी? (0067 ९॥(7५) 
प्र्थात्‌ जिसका श्रादि हो वही कार्य है! । किसी भी बस्तु के उत्पन्न होने से 
पूर्व उस वस्तु के श्रमाष को उस वस्तु का प्रागभाव कहते है, तथा जिस वस्तु 
का श्रभाव हो उसे प्रतियोगी कहते है। इस प्रकार प्रत्येक वस्तु जितका 
प्रागमाव हो : जिसका झादि हो, कार्य है। कारये नित्य नहीं हो सकता। 
वस्तु की यह झ्रनित्यता दोनों श्रोर हो सकती है, उसकी स्थितिकाल 
१ भाषा रत्त पृ० ७१ 
२. भाषारत्न पु० ७२ 
३. तके सग्रह पृ० ७७ 


११६ भारतीय न्याय-धास्त्र : एक अध्ययन 


से पूर्व (भृतकाल मे) तथा उसके विनाश काल के झनन्तर श्रर्थात्‌ 
भविष्यत्काल में । इस प्रकार प्रायभाव और प्रध्वसाभाव दोनो 
झनित्य है, किन्तु प्रागभाव का वेवल श्रन्त है, जब कि प्रध्वसाभाव 
का वेवल आदि ।' झादि होने से प्रध्वसाभाव कार्य हो सकता है, किन्तु 
प्रागभाव काय नहीं हो सकता , और इर्स।लिए प्राग्रभाव अपने प्राग- 
भाव का प्रतियोगी नही हो सबता। इस प्रकार काय श्रादि हने से प्राग- 
भाव का प्रतियोगी एवं श्रन्त होने से ध्वसाभाव का प्रतियोगी सिद्ध 
होता है । 

प्रतियोगिता एक सम्बन्ध है, जो किसी वस्तु और उसके अभाव के मध्य 
स्थित है । यद्यपि यहा एक प्रश्न हो सकता है कि 'अभाव एवं भाव के बीच 
सम्बन्ध कैसे सम्भव है' ? उसका क्षमाधान यह है कि यह प्रतियोगिता- 
सम्ब घ किन्‍ही बाह्य वस्तुओं के बीच भावात्मक सम्बन्ध नही है, यह दा पदार्थों 
के बीच विद्यमान कत्पनात्मक सम्बन्ध है । 

यह प्रतियोगिता सम्बन्ध दो प्रकार काहोता है. विरुद्ध और वित्तिवेद्य । 
विरुद्ध सम्बन्ध मे दो पदाथों में एक का भावात्मक और दूसरे का 
भ्रभावात्मक होना ग्रावश्यक है, जेसे पटाभाव में प्रातेथोंगी घढ है। 
प्रतियं|गिता सम्बन्ध घट ग्रोर उसके झभाव के मध्य रहता है, इरमें घट 
भावात्मम है एवं उसका श्रभाव अभावात्मक । वित्तिवद्ध सम्बन्ध से 
दोनों सग्बद्दय पदार्था का भावात्मक होना भश्रावश्यफ है, जैसे “मुख चन्द्ररादृ 
है! इस प्रतीति में मुख और चन्द्र के मध्य विद्यमान सादृध्य सम्बन्ध पित्तिबय 
सम्बन्ध है । बह सावृश्य मुख औ ” चर में विद्यवसान गुणों का है, जिनकी कि 
भावात्मक सत्ता है। इसप्रकार जिस वस्तु का अ्रभाव हांता है, या जिस वस्तु 
से किसी वस्तु को सदृज्ञ कहा जाता हे, उशे प्रतियोगी कहते है जसे घटाभाव 
में घट को एव चंद्र सदृश मुख है में मुख को प्रतियागी कहा जाता है । 
प्रभाव या साड्इ्य के ग्राश्रय को श्रनुयोगी कहते है । जैसे “भूतल मे घट का 
प्रभाव है' पदाभाव के श्राश्रयभूत भुतल का एवं 'चख्सदृक्ष्य मुख है' मे 
चन्द्रसादश्य के आश्रयभ्ृत मुख को सादृश्य का श्रनुयोगी कहा जाएगा । 

इस प्रकार घटप्रागभाव का प्रतियोगी होने से घट को, एवं पट प्रागभाव 
का 9तियोगी होने से पट को कार्य कहा जाएगा । 





१. नेक सग्रह पृ० १६६ 


शुद्धि विमर्श १३७ 
कारण बाद 


कारये की उपयुक्त परिभाषा ने चिन्तन की परम्परा मे एक विशेष 
सिद्धान्त को जन्‍म दिया है, जिसको कारणवाद कहते है । इसके आधार पर 
ही न्याय वेशेषिक दर्शन को अन्य दर्शनों से पथक्‌ किया जाता है। वेयायिको 
के वस्तुबाद की यही कुझ्जी है । 

कारणावाद के सम्बन्ध मे भारतीय दाशंनिकों मे मुख्यतः चारमत है। 
बौद्धों की मान्यता है, कि अभाव से भाव की उत्पत्ति होती है । शाकर वेदान्त में 
इसके विपरीत सद्ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति मात्नी जाती है जो स्वय न सत्‌ है, 
न ग्रसत्‌ और न सदसदात्मक, श्रपितु वह ग्रज्ञानवश कल्पित विवत्तंमात्र है। 
साख्य दशन के अनुसार सत्‌ प्रकृति से विकुनिर्य सद्‌ विश्व की अ्भिव्यक्षित 
मानी जाती है। न्याय दर्शन में सत्‌ अर्थात्‌ पू्वंत विद्यमान एवं भावरूप नित्य 
परमाणुओ से असत्‌ पअ्थत्‌ पूर्वत अविद्यमान घटादि ब्रह्माण्ड पयंन्त सृष्टि 
स्वीकार की जाती है । 

बौद्धों का कथन है कि बीज ग्रादि के नष्ट होने पर हो व॒क्ष भ्रादि उत्पर्न 
होते है। अत बीज आदि वृक्ष श्रादि वे कारण नही हे, अपितु वृक्ष आदि का 
कारण बीज आदि का श्रभाव है । फलत अभाव से कार्य की उत्पत्ति होती है 
यह उनका विचार है। 

वेदास्त मत मे एक सद्रूप ब्रह्म क॑ अज्ञान से कल्पित यह जगत सत्‌ नहीं 
है, न श्रमत्‌ और न सद सत्‌, किन्तु मिथ्या है। इस मत में उपादान और 
उपादेय अर्थात्‌ कारण और कार्य का सम्बन्ध वास्तविक नहीं, किन्तु कल्पना- 
मात्र माना जाता है । 

साख्यवादी कारण और काय॑े दोनो को सत्‌ मानते है, साथ ही इनकी 
मान्यता है कि कार्य में कारण श्रव्यक्त रूप से विद्यमान रहता है । कारण 
व्यापार से उसकी श्रभिव्यक्ति होती है । 


न्यायमत में रूप रस श्रादि गुणों से युक्त नित्य परमाणु मे अ्रविद्यमान 
दृगशणुकादि कार्य की उत्पत्ति मानी जाती है, इस हृयणुक मे भी उत्पत्ति के 
क्षण में अविद्यमान रूप रस आदि काय॑ गुणो की उत्पत्ति हे,ती है। इसी 





१, दर्शन सम्नह पृ० ११८ 


श्शेद भारतोय व्याय शास्त्र . एक भ्रध्ययन 


प्रकार क्रमश. प्रसत्‌ कारण से त्सरेणशु से लेकर महाभूत पर्यन्त सृष्टि 
उत्पन्न होती है। ये कार्य कारण से सर्वंथा भिन्न होते है ! 


इनमे से नेघामिक और सांख्यवादी दोनो ही कार्य भौर कारण दं,नो को 
को ही वास्तव मानते हैं किन्तु सांब्य उत्पत्ति से पूर्व भी कारण में कार्य की 
सत्ता स्वीकार करता है, जब कि न्याय मत मे कार्य की पूर्व सत्ता प्रमान्य है । 


न्याय के इस कारणवाद को श्रसत्कार्यवाद एव साख्य की कारण सम्बन्धी 
विचारधारा को सत्कायंबाद कहते है । इन नामो के द्वारा ही साख्य और न्याय 
का परस्पर विरोध स्पष्ट हो जाता है। पूर्व पृष्ठो में दी गयी कार्य की 
परिभाषा के द्वारा भी उत्पत्ति से पूर्व कार्य का पूर्णात न होना ही सिद्ध होता 
है। 
साख्यशास्त्र मे कार्य की कारण मे पृव॑सत्ता सिद्ध करने के लिए निम्न- 
लिखित पाच युक्तिया दी जाती है, (१) असत्‌ या प्रविद्यमात होने पर कार्य 
की उत्पत्ति हो ही नही सकती । (२)कार्य की उत्पत्ति के लिए उसके उपादान 
कारण का ग्रहण अवच्य करना पडता है, प्रर्थात्‌ कार्य सभी कारणों से 
नियत रूप सम्बद्ध होता है। (३ ) सभी कार्य सभो कारणों से उत्पन्न नही 
होते । (४) जो कारण जिस कार्य को उत्पन्त करने में समर्थ है, उससे 
उसी कार्य की उत्पति होती है प्ौर (५) कार्य कारण से अभिन्‍न या उसी 
के स्वरूप का होता ।' 
साख्यकार का उपयुक्त युक्‍कतियों से भ्रभिप्राय यह है 'यद्याप बीज 
और मृत्तिका पिण्ड इत्यादि के नष्ट हो जाने पर ही उनसे क्रमश भ्रकुर 
झौर घट इत्यादि की उत्पत्ति पायी जाती है, तथापि भकुर दत्यादि की 
उत्तत्ति का कारण बीज इत्यादि का विनाश या प्रभाव नहीं, अपितु उनके 
भावरूप अ्वयव ही है। प्रभाव से भाव की उत्पत्ति मानने पर अ्रभाव के 
सवंत्र सुलभ होने से सर्वत्र सभी कार्यो के उत्पन्न होने का दोष उपस्थित 
होगा । निष्कर्ष यह है कि 'जा जिससे सम्बद्ध होता है, वह उसी का कार्य 
होता है भ्रौर जिससे सम्बद्ध नहीं होता, उसका कदापि कार्य नहीं होता, 
फलत जिस प्रकार तिलो के पेरे जाने पर उनमे पहले से ही श्रनाभव्यक्त रूप 
से विद्यमान तेल, घान के कृट्टे जाने पर उनमे पूृव॑त विद्यमान चावल, एबं 


१. (क) साख्यकारिका ६ (ख) तत्व कौमुदी पु० ४२ 
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गौंश्रो के दुहने पर उनमे पूर्व॑त विद्यमान दूध की श्रभिव्यक्ति होती है, उसी 
प्रकार प्रधान में पूर्वत अव्यक्तरूप से विद्यमान कार्य-विश्व की उत्पत्ति 
होती है । 
कारण व्यापार से पूर्व ही कार्य के विद्यमान होने का एक यह भी हेतु है 

कारण और कार्य के वीच परस्पर सम्बन्ध है, भ्र्थात कार्य के साथ घनिष्ठ 
रूप से सम्बन्धित कारण ही कार्य को उत्पन करता है, और यदि काय 
पू्वत अ्रसत है, तो उसका कारण के साथ सम्बन्ध भी असम्भव है । अत 
वह कार्य कारणा व्यापार के पूर्व भी झ्रवश्य ही सत्‌ होगा | यदि यह माना 
जायगा कि कारणा से असम्बद्ध काय. की ही उत्पत्ति होती है, तो सभी 
कारणों से सभो कायो की उर्त्पत्ति सम्भव मानती होगी, जब कि हम नियत 
कार्य की नियत कारण से ही उत्पत्ति देखते है, ग्रतः यह मानना ही होगा 
कि अ्सस्वद्ध कार्य की उत्पत्ति असम्बद्ध कारण से नही होती । जो कारण 
जिस कार्य की उत्पत्ति में समर्थ है, उस समर्थ कारण से उसी झ्क्‍य कार्य 
की उत्गति होने से क्रारण गौर कार्य को असम्बद्ध नहीं कहा जासकता, 
क्प्रोंकि कि पह साले कि प्रत्यक कारण से प्रत्येक कार्य उत्पन्न नहीं हो 
सकता, अग्रितु कोई-कोई कार्य ही उत्पन्न होता है, तो प्रश्न होता है 
कि तह कार्य कारगा से सम्बद्ध है या असम्बद ? अ्रसम्बद्ध मानने पर फिर 
बही अव्ययस्था हो जायेगी, एवं सम्बद्ध मानने पर सत्कार्य वाद ही सिद्ध 
होता है । कार्य इसलिए भी उत्पत्ति के पूर्व सत्‌ सिद्ध होता है, क्योकि वह 
कारण रूप ही होता है। कार्य कारण से भिन्‍न नहीं होता और कारण 
नो सत्‌ है, तो उससे अ्रमिस्न कार्य को भी सत ही होना चाहिए असत्‌ नहीं । 


उपयंक्‍्त सभी युक्तियाँ न्याय के असत्कायंवाद का खण्डन करती है, 
साथ ही बौछ्षों के असत्काररप से सत्कार्य की उत्पत्ति का भी पूर्णत खण्डन 
करती है । उपर्यक्त विरोध साख्यवादियों से नैयायिकों एब बनाशिक बौद्धों 
का समानरूप से है, इसी समानता के कारण (वेनाशिक बौद्धों से साम्य के 
कारणा) नैयायिको को श्रर्धवेनाशिक सज्ञा दी जाती है । 


साख्य ज्ञास्त्र की उपर्यक्त युक्तियों से रक्षा के लिए नैयायिकों का 
उत्तर यह है कि यदि कार्य को कारण से पृथक न मानेंगे तो घट श्रादि का 
प्रस्तित्व ही सनन्‍्देह युक्त हो जायगा, क्योकि घट का कारण मृत्तिका है, 
ध्वाथ ही मृत्तिका ही शराव का भी कारण है। यदि कारण और कार्य 


१४० भारतोय स्याय वास्त्र : एक भप्रध्यधन 


प्रभिन्‍्न माने जाएगे तो एक श्लोर घट और मृत्तिका को प्रभिन्‍न होता 
चाहिए, एव दूपरी ओर घट और शराव को झभित्त होता चाहिए और 
इस अभेद के कारण घट झौर शराब को भी गणित के समानान्‍्तर सिद्धान्त 
के भ्रनुसार प्रमभिन्‍्न होना चाहिए, किन्तु घट अपने कम्बुग्रीवादि श्राकार 
विशेष के कारण शराब से स्वेवा भिन्‍तर है। फवत कार्य भी कारण से 
सर्वथा भिन्‍न है, यह सिद्ध होता है । 

नैयायिको की दूसरी थुक्ति हैँ कि घट कार्य का आकार विशेष (कम्बु- 
प्रीवादिमत्व ) हमे कारण में नही दीखता, यह कहाँ से झ्राया ? यह कम्बुर्ग्र वा- 
दिमत्व कारण में अभ्रनभि-यकक्‍त रूय से विद्यमात था एवं कार्य में उसकी 
प्रभिव्यक्त होती है' ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि अभिव्यक्ति के 
लिए यही प्रश्न पुन उपत्धित होता है कि यह अभिव्यक्ति कारण मे विद्यमान 
थी ? अथवा का रण मे अविद्यमान अभिव्यक्ति कार्य मे नवीत उत्पन्न हुई है ? 
यदि अभिव्यक्ति की नवीन उत्पत्ति माने तो अ्रमत्कारगावाद सिद्ध ही है, 
यदि पूर्व से कारण में विद्यमान अभिव्यक्ति को अभिव्यक्तित मानते है, 
तो इस प्रभिव्यक्ति में पुन अनवस्था दोष उपस्थित होता हैं । निदान 
कार्य की कारण से अभिव्यक्ति नही किन्तु उत्पत्ति ही माननी चा।हुए । 


तात्पयं यह है कि यदि कार्य कारण से यथाथंत श्रभिनन है तो प्रश्न 
होता है कि कार्यगत विशेषताएं आकार विशेष आदि वास्तविक है, श्रथवा 
प्रवाग्तविक ? यदि वास्तब्कि है, तो निश्चित ही उन्हे नवीन उत्पन्न होना 
चाहिए जेसाकि नेयायिक ध्वीकार करते है, श्रथवा उन्हें अभिव्यक्त होना 
चाहिए जसाकि साख्यवादी स्व.कार करते है। यदि द्वितीय पक्ष श्र्थात 
प्रभिव्यक्ति मानी जाए नो वह अभिव्यक्ति भी कारण में नही थी, श्रत उस 
प्रभिव्यक्ति की भी श्रभिव्यक्ति माननी होगी, इस प्रकार अभिव्यक्ति की 
प्रभिव्यक्ति का श्रन्त न होने से अनवस्था दोष उपस्थित होगा। यदि कार्य 
गत विशेषताञरों को अवास्तविक माना जाए तो उन्हे केवल प्रतीतिमात्र 
भ्र्थात्‌ श्रध्यास या विपरीतख्यातिमात्र होना चाहिए जैसाकि वेदान्ती 
स्वीकार करते हैं । इस प्रकार यह विवाद श्रनिर्णीत ही रह जाता है । 

सक्षेप मे यह कहा जा सकता है कि न्याय के श्रसत्कार्यवाद का 
प्राधार बस्तुवाद प्रर्थात्‌ यथार्थंवाद (]२८४॥४॥१) है, जबकि सत्कार्यवाद 
मूल रूप से काल्पनिक मान्यताझो पर भ्ाधारित है। न्याय के परमाणु 


बुद्धि विमशञं १४१ 


ईदवर, जीव, सामान्य, विशेष पश्रौर अभाव सभी का मूल झाधार श्रसत्कार्य वाद 
ही प्रतीत होता है। श्रतएव न्‍्यायवेशेषिक के सिद्धान्तों को समभने के 
लिए इस कारणवाद को पूरी तरह समभता नितान्‍्त ब्रावश्यक है । न्‍्याय- 
वैश्ेषिक मे प्रत्येक वस्तुबे', तीन कारण स्वीकार किये जाते है निमित्तकारण, 
ग्रसमवायि कारण और समवायि कारण । 


न्यायवैशेषिक मे स्वीकृत निमिल कारण के सम्बन्ध मे श्रन्य दार्शनिक 
मान्यताओं से कोई विरोध नहीं है। ग्रसमवायिकारण केवल नंयायिको 
की पश्रपनी ही मान्यता है, इसकी अस्यत्र कही चर्चा भी नहीं है, उपये क्त 
सम्पूर्णा विवाद समवायिकारण के सम्बन्ध मे है । 


सत्कायंवाद के समर्थक मीमासकों द्वारा नेयायिकों के अ्समवायि 
कारण पर मुख्यत प्रहार किये गये है।दोतों ओर से दीजाने वालो 
भ्रकाट्य युक्िियों के आ्राधार पर यद्यपि यह निर्णय करना कठित है कि 
भूल कहा है ? किल्तु इतना तो प्रत्येक पाठक अनुभव करता है कि दोनों 
पक्ष सत्य नहीं हो सकते | दोनों हो अ्रयनी पूर्व निश्चित मान्यताओं से बिना 
हटे ही समस्या के समाधान मे तत्पर होते है, यही उनका मौलिक दोष है । 
वस्तुत किसी सिद्धान्त तक पह चने के लिए झ्रावश्यक होता है कि सामान्य 
से उिशेष को शोर बढते हुए सिद्धान्त का अस्वेषण किया जाए। भश्र्थात्‌ 
सामान्य नियमों के आ्राधार पर विश्येष नियम निर्धारित किये जाए। 
पारचात्य दार्शनिका तथा आधुनिक वेज्ञानिकों ने इसी आगमनप्रणाती 
(0000५९ 72(॥00 ) को ही सिद्धान्त तक पहु चते के लिए अपनाया 
है, किस्तु इन दाशंनिको ने (मंमासको) और नेयायिकों ने इसक विपरीत 
विशेष से सामान्य की झ्रोर तिगमन प्रणाणी ([77000796 7]000 ) 
द्वारा पहु चने का प्रयत्त किया है, फलत इनकी मान्यताएं यद्यपि अति- 
ब्याप्ति, और असम्भव नामक लक्षण दोषों से बचकर दाशतक परिभाषा 
के रूप मे स्थापित हो सकी हैं, किन्तु रु कि इनकी प्रारम्भिक मान्यताए 
ग्राधार ईंन है, श्रत इनके शझ्राधार पर मूल रहस्य तक पढुच सकता 
कठिन है, यद्यपि सुन्दर शाब्दिक चयत्र के कारण इनमे दोषत्रय (भअ्रति- 
व्याप्ति अव्याप्ति और असम्भव) दिखासकना भी सरल नहीं है । 


१४२ भारतौीय स्याय-द्यास्त्र : एक प्रष्यधत 
कर्त्ता-- 


कारण की परिभाषा मे कारण को श्रन्यथासिद्ध से भिन्‍न कहा गया 
है, किन्तु भ्रन्यथासिद्ध की कोई सुन्दर परिभाषा नहीं की गई है', नही ही 
उसका विभाजन ही किसी सुदृद झाघार पर स्थापित है। वह विभाजन तो 
केवल उदाहरणों की दृष्टि से किया गया प्रतीत हे।ता है. मौलिक नही । 
फलत न्यायशास्त्र के प्रत्येक विद्यार्थी को नैयायिकों के कारण और अन्यथा- 
सिद्ध को पहचानने के लिए निस्सहाय हो जाना पडता है। न्यायशास्त्र'य 
परम्परा मे घट कार्य के प्रति कुम्हार के पिता को अन्यथासिद्ध कहा है, 
किन्तु कुम्हार वया है? स्यायशास्त्र के अनुसार दण्ड, चक्र श्रादि को 
निर्मित्तकारण माना गया है, क्‍या इनके मध्य ही कुम्टार का भी रबाजाए ? 
एक झोर तो कोई क्रिया चेतना सम्पन्त कर्सा के बिता सम्पन्त नहीं हो 
सकती श्रत इसे कर्ता या कारण होना चाहिए । दूसरी ओर कारण की 
परिभाषा के अनुसार उसे नियतपूव॑वर्ती होना चाहिए, जबकि यह नियत- 
पूर्ववर्तित्व निमित्त कारण दण्ड चक्र ग्रादि की गति में है, ५ कि कुश्हार 
में; प्रत गति तो कारण हो सकती है, किन्तु तिमित्त कारण दण्ठ चक्र 
श्रादि में गति जनक सचेतन कुम्हार कर्ता भरे हो, किन्तु नियत पूर्ववर्तों न 
होने से कारण नहीं हो सकता। किन्तु कोई भी दार्शनिक बृ म्ह्टार को 
अन्यवासिद्ध न मानना चाहेगा। यह वो दण्ड चक्र आदि की अ्रवेज्षा भी 
अधिक महत्वपूर्ण कारण है । यद्यपि नैयायिको ने स्वीकृत कारणों में इसे 
दण्ड चक्र आदि की भ्रपक्षा कोई अधिक महत्व नहीं दिया हे । इस प्रकार 
हमे न्याय की परम्परा में सचेतन कर्ता एवं अर्न्या।मित्त कारगो में कोई 
अ्रन्तर दृष्टिगं/चर नही होता। 


इसी प्रकार न्यायशास्त्र मे उपादान और निमित्त कारण मेग्रतर पूर्यत 
स्पष्ट नही है । एक पड़े के निर्माण के लिए मिट्टी के कणा के पिण्डी भाव 
के लिए स्नेहगुण विशिष्ठ जल की श्रेक्षा होती है । अब प्रइन यह 
है कि जल का क्‍या माना जाएं, उपादान कारगा या निमित्त कारण? 
न्यायशास्त्ीय परिभाषा के अनुपार “जो कारगणा कार्य की उर्प्पत्ति के 
बाद भी कार्य के साथ रहता हो उस्ते उपादान कारण कहते है, इस 


१. इसी पुस्तक के पृ० १४४ देखे । 





श्रुद्धि बिमर्पो हैंड 


धभाधार पर जल को उपादान कारण मानना चाहिए; क्योकि सामान्यतः 
घंडे का भार उसके न्यायशास्त्र स्वीकृत उपादान कारण सिद्ठो से 
कुछ भ्रधिक होता है एवं यह ्नधिक भार निश्चित रूप से जल का ही होना 
चाहिए | इस प्रकार जल घड़े का उपादान कारणा सिद्ध होता है, जबकि 
नेयायिकों ने इसे निमित्त कारण ही स्वीकार किया है , यद्यपि उन्हे जल 
को निमित्त न मानकर उपादान कारण ही मानना चाहिए था। सत्कार्य- 
बादियों के लिए तो यथार्थत उपादान कारण प्रतीत होने वाला जल एक 
शभौर विक्रट समस्या उपस्थित करता है, वह यह कि सत्कार्य बाद के 
अनुसार कार्य कारण मे श्रनभिव्यक्त रूप से विद्यमान रहता है, किन्तु पर्वत 
से ली गयी मिट्टी और यपुना से लिए गये जल में (दोनों उपादान कारणों 
मे, जो बहुत दूर पर अवस्थित थे) कार्य किस रूपमे विद्यमान रह सकता 
है ? यदि इस घट कार्य को यान्त्रिक मिश्रण का परिमाण मानकर निर्वाह 
भी करना चाहे तो रासायनिक मिश्रण से उत्पन्त हो वाले कार्यों का 
सामाधान तो सम्भव ही न हो सकेगा , क्योकि रासायनिक मिश्रण के 
अवसर पर तो वे रसायन के साथ मिश्रित होने वाले द्रव्य स्वय ही परिवर्तित 


हो जाते है। 


उपर्युक्त दोषो का हल चाहे कुछ विशेष चिन्तन एवं प्रयत्न द्वारा मिल 
भी जाए, किन्तु कुछ दोष तो ऐमे है, जो सत्कार्यवाद एवं झसल्कायंवाद दोनो 
में ही समान रूप से उपस्थित होते है, जिन्हें जे एस मिल (॥. &. '॥.) 
ने कारण बहुत्व एवं कार्यों का मिश्रण (शिफक्षाधषा।ए ती एद्या525 
77675 7पा८ 0 €रि८०४६ ) कहा है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
भारतीय दाशनिको का ध्यान इधर गया ही नही है। जैसे एक प्रौषधि का निर्माण 
झनेक वनस्पतियो एव खनिजो के मिश्ररा से किया गया है, भंब यहा प्रद्नन 
उपस्थित होता है कि उन अनेक उपादानों में से किसे उस भौर्षाध का उपादान 
कारण स्वीकार किया जाए ? क्‍या उस अनेक उपादानों को कारण भाना 
जाए ? कभी कभी एक कार्य की उत्पत्ति ग्नेक कारणों में से किसी भी एक के 
द्वारा ही सकती है, वहा किसे कार्ण माना जाए ? जैसे ताप की उत्पत्ति 
संघर्ष से भी होती है, विद्युत से भी, एवं भ्रग्नि तथा सूर्य की किरण भी ताप 
की जनक है। प्रत्येक ताप का्ये के नियत पूर्व में संघर्ष, विद्युत, प्ररित 
अथवा सूर्य की किरणो का होना सम्भव नहीं है, ऐसी स्थिति में ताप का 


श्डड भारतीय स्याय-पास्त्र : एक ध्रध्येयंग 


कारणा किसे माना जाए ? नैयायिकों की परिभाषा के अनुसार या तो सभी 
को कारण माना जाएगा अथवा सभी को भ्रस्यवासिद्ध । यहा यद्यपि कशो की 
गतिशीलता वास्तविक सहकारी कारण हो सकती है, किन्तु इससे समस्या के 
समाधान में कोई विशेष अ्रत्तर नही श्राता। चूकि समस्त ताप सामान्य के 
प्रति इनमे से कोई भी कारण नहीं हो सकता, इसलिए व्यावहारिक को भ्रपेक्षा 
सैद्धान्तिक श्रमुविधा अधिक उपस्थित होती है। यही कारण है कि पाइचत्य' 
दाशेनिक बेकव (300॥) ने भारतीय दार्शनिकों के कारणवाद की 
खुलकर भालोचना की है। 

कार्य से नियत पूर्व वर्ती को कारण कहा जाता है,' जैसे कार्य घट से 
पूर्व नियतरूप से रहनेवाले मिट्टी, चक्र, दण्ड, कुम्दार, ध्रादि को कारण कहा 
जाता है। प्रस्तुत लक्षण में नियत पद के प्रयोग के कारण उन साधनों को 
कारण न कहा जा सकेगा, जिनका काय॑श्रन्य साधनों से चल सकता है। 
उदाहरणार्थ घटरूप कार्य के लिए मिट्टी लाने का काम गदहा श्रथवा गाडी में 
से किसी एक के द्वारा ही होगा, झववा स्वय उठाकर कुम्हार भी मिट्टी ला 
सकता है, अत घट सामान्य के प्रति अथवा घट विशेष के प्रति भी गदर आादि 
मिट्टी ढोनेवाल उपकरण को कारण त कहा जा सकेगा । 

घट हूय कार्य की उत्पत्ति से पूर्व घट के कारण भूत दण्ड के साथ नियमित 
रूप से दण्डत्व तथा दण्ड का रूप भा विद्यमान रहता है, वनमे प्रन्य दण्ड भी 
विद्यमान है, ता क्या दण्डत्व, दण्ड मे विद्यमान रूप तथा वनस्थ दण्ड का घटके प्रति 
का रणए माना जाएगा ? तेथायिक इन्हे कारण मानने को प्रस्तुत नही है। इन 
स्थला में भ्रांतव्या प्त के निवारण के लिए धिद्धान्त चन्द्रोदयकार ने नियत 
पूर्ववत्ति का श्र्थ कार्य से प्रृवक्षण में जिसका होना अ्रवश्यम्भावी हो, वह 
कार्व है, श्सा माना है। इससे वन में स्थित दण्ड मे ग्रतिव्याप्ति तों बच 
सकती है, तिःतु दण्डत्व और दण्डरूप में श्रवव्याप्ति दूर नही हुई, भ्रत भाषा 
परिच्छेदकार विश्वनाथ एवं न्‍्यायत्राविनीकार गावर्धन तथा वाक्यवत्तिकार 
मेस्शास्त्री ने कारण की परिभाषा में 'प्रन्ययासद्ध से भिन्न विद्ेषण 
प्रावश्यक माना है ।' इस प्रकार अ्न्यथासिद्ध से भमिन्‍म कार्य से नियतपूर्व 
प्र्भात्‌ अ्वश्यमेव रहने वाले का कारण कहेगे। 


१. तक सगह १० ७४ २, (क) भाषा परिच्छेद १६ 
(ख़) न्‍्यायवोधिनी पृ० २६ (ग) वाक्यवृत्ति कारण प्रकरण । 


शुद्धि विमर्श श्ड्प्‌ 


प्रन्यधा सिद्ध , --तकंदी पिकाका र ॒अ्रन्तम्भटट ने श्रन्यथासिद्ध तीत प्रकार 
के स्वीकार किये है; उनके झनुसार 'कार्य के प्रति नियत पू्॒ववर्ती किसी कारण 
विशेष के साथ नियत रूप से रहनेवाला प्रथम शअ्रन्यवासिद्ध है। जैसे . 
दण्डगत दण्डत्वजाति एवं दण्डरूप । जो पदार्थ तियतपृव॑वर्त्ती होते हुए भी 
किसी श्रन्य कार्यविद्येप का कारण सिद्ध हो चुका हो, वह द्वितीय श्रन्यथा- 
सिद्ध है। जंसे: घट उत्पत्ति से नियत पूर्ववरत्ती होने पर भी शझ्राकाश घट 
कार्य क॑ प्रति अ्न्यवासिद्ध कहा जाएगा, कारण वहो, क्योंकि वह अन्यकाये 
शब्द के प्रति कारण स्वीकृत हो चुका ६। कुछ नियत पूब॑बर्ती पद्मार्थों 
(कारणो) द्वारा कार्यसिद्धि सभव हानेपर जा कार्य के प्रति निरवेक्ष 
होत हुए भी कार्य से पूर्व नियत रूप से विद्यमान हा, वह भी अन्‍्यथासिद्ध है। 
जेसे पाकज गन्ध कार्य के प्रति रूप का प्रागभाव ।' 


भाषा परिच्छेदकार विश्वनाथ ते अत्यवा सद्ध पाच स्वीकार किये है। 
१ यो किसी कार्य के कारण का गिय्रत नदचारी हो अर्थात्‌ कारण जिससे 
अरग क॥। नही रहता, तथा वियतसहचारी हाते के कारण ही जा कार्य का 
नियतपूबं वर्ती हो, जैसे घट कार्य के प्रत कारणा दण्ड के नियत सहचारी 
होने के कारण दण्डगत दण्डत्व जाति भी घट से नियत पूव॑वर्त्ती है, इसे प्रथम 
ब्रन्थथा सिद्ध कहा जाएगा । 


२» था काये का पूर्ववर्ती तो हो, किस्‍्तु ग्रन्वयव्यतिरेक के आधार पर 
जा रतस्‍न्त्ररूप से कारण सिद्ध न हो सक्रे, ग3 दण्डगत रूप । 


(उपयुक्त दोनो अन्यथासिद्धा में प्रस्वर अत्यल्प है।) 


बडे 


३ जो काय विशेष के प्रति कारण सिद्ध हा चुका है, किन्तु कार्य 
सामास्य के प्रति भी पूर्ववर्ती सिद्ध हो, उसे तृतीय अन्यथासिद्ध कहते हैं। 
जेंसे शब्द के प्रति कारण झ्राकाश श्रन्य वायंसामान्य का भा पूर्ववर्तों है, 
किन्तु उन सभी कार्यों के प्रति बह अन्थथा सिद्ध कटा जाएगा, कारण नही। 


४ कारण के पूर्ववर्सी हाने से ही जो काय के प्रति पूव॑तर्त्ती सिद्ध हो , 
जैसे कुम्हार का पिता सचेतन निम्तित कारण कुम्हार से पूर्ववर्तती होने के 





१ तर्क दीपिका पृ० ७५-७७ | २ भाषा परिच्छेद १८ --२१ 
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कारण ही घट का भी पूर्ववर्तती सिद्ध है। 'वू कि इसका पूवंवत्तित्व कारण से 
पूर्वबर्तती होने के कारण ही सिद्ध होता है, स्वत' नहीं, भ्रत इसे ( क्ुम्हारके 
पिता को) भी अ्रन्यथासिद्ध माना जाएगा कारण नही । 


५. जो छिसी कार्य के प्रति तो नियत पूर्ववर्त्ती हो, किन्तु उस कार्य मे 
विद्यमान जाति विशेष से युक्त श्रन्यकार्य के प्रति नियत पूवंवर्तती नहों, वह 
भी भ्र्यथा सिद्ध है, जैसे कुम्हार का गदहा। मिट्टी लाने के कारण किसी 
कार्य घट विशेष के प्रति नियतपूर्ववर्त्ती होने से इसे उसका कारण होना चाहिए, 
किन्तु उस कार्य घट में विद्यमान घटत्व जाति है, इस घटत्व जाति से युक्त 
भ्रन्य घट हैं, जिनके लिए मिट्टी गाडी से लायी गयी है, श्रत गदहा उनके प्रति 
नियत पूर्ववर्ती नहीं हो सकता, भ्रत घट सामान्य के प्रति गदहा को कारण 
न मान कर भ्रन्यथा सिद्ध माना जाएगा । 


सूकि भ्न्यथासिद्ध के उपयकक्‍्त लक्षणों मे कारण के लक्षण का 
“नियत पूर्ववर्ती' ब्रश 'नियत' विशेषण के साथ उद्ध[त किया गया है, श्रत 
कारण लक्षण मे भी उसका रहना नितान्त श्रावश्यक हो गया है, भले ही 
कारण लक्षण में 'भ्रयथा सिद्ध रहित' यह विशेषण भो क्यों न सन्निविष्ट 
किया गया हो । 


कारण भेद 


भ्याय शास्त्र मे कारण तीत स्वीकार किये जाते है : समवायिकारण, 
धसमवायिकारण भोर निमित्त कारण | 


समवायिकारण :--जिस कारण में कार्य समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न 
हो, उसे समवायिकारण कहते है, जैसे तन्‍्तु मे समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध 
पट कार्य उत्पन्न होता है, ग्रत, पट के प्रति तन्तु समवायिकारण है। 


धसमवाधिकारण:-यह दो प्रकार का है, कार्येकार्थ- 
प्रययासन्‍न्न, . कारणैकार्थ प्रत्यासान्न । कफार्यकार्थप्रत्यासन्तः. कार्य 
जिस भधेफरण में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान है, उसी प्रघि- 
करण में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहने वाला । जंसे: पट- 
कार्य में तन्तुसयोग । बहू सयोग जिसके द्वारा अनेक तन्‍्तु मिलकर पट का 
निर्माण करते है, एवं वहू तन्तुप्रमूह तम्तुप्रो के ग्रदुर से मिलन होकर पट 


बुद्धि बिमझे १४७ 


के रूप में प्रतीत होता है । 'तन्तु' कारणों से उत्पन्न कार्थ 'पट' समवाय 
सम्बन्ध से तस्तुप्नो मे विद्यमान है, इन तन्तुप्नरो में ही गुण होने के कारण 
सयोग भी समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहता है, इस प्रकार यहा समान 
प्रधिकरण तल्तु' में कार्य “पट” एवं सयोग समान रूप से रहते हैं, भ्रतः 
तन्‍्तु सयोग पट के प्रति श्रसमवायिका रण है । 


कार्यकार्थ प्रत्यासत्ति से श्रसमवायधिकारण 


कार्यपट 





बन अत + 3 व जनक 


ग्रसमवायिका रण समवायिकारण 
तन्तु संयोग तस्तु 


(विवरण '--प्रत्यासत्ति का श्रर्थ है, एक भ्रधिकरण मे दो वस्तुभो का रहना । 
इस प्रकार कार्यकार्थप्रत्यासत्ति का भ्र्थ हुआ 'कार्य के साथ रहने 
वाला कारण | ) 


कारणकार्थप्रत्यासस्त:---एक झधिकरण में समवायिकारण के साथ 
रहने वाला कारण कारणेकार्थप्रत्यासन्‍्त भ्रसमवायिकारण है । जैसे: पढ- 
रूप के प्रति तन्तु का रूप, यहा पटगत रूप समवाय सम्बन्ध से पढ में 
विद्यमान रहता है, तथा कारण पट समवाय सम्बन्ध से तन्तुभो मे विद्यमान 
रहता है, इन्ही तन्तुओं में समवाय सम्बन्ध से तन्तुगत रूप भो विद्यमान 
रहता है, इस प्रकार पटगत रूप के कारण 'पट के साथ “तम्तु! में सम- 
बाय सम्बन्ध से विद्यमान कारण तन्तुगत रूप पटगत रूप के प्रति भ्रसमवायि- 


कारण हैं। 


श्डंद भारतीय न्याय-शास्त्र : एक प्रध्ययन 


कारणैकार्थ प्रत्यासत्ति से ग्समवायिकारण 


पट का समवाधिकारण 





तन्नु 
ऑी तर 
श्र है 
/ तन्तु 
2.0 ५ 
शी हा श 
पट ० 
तम्ठुरूप पट आन 0 
पटरूपका , पट रूपका ५ ही / ४ 
ग्रसमतवाधि रे समवाशशि- हक 
कारश कै क्रार्ण डॉ 
४ न श 
कार्य पट-रूप 


(बिवरण --कारराकार्थप्रत्यासत्ति मे कारण का अ्रयं है, एक श्रधिकरण 
में समवायिकारणा के साथ रहने वाला कारण ।) 


इस अ्रकार बाग्ग के सात झथवा कारये के साथ एक श्रर्थ (विषय ) से 


समवाय सम्बन्ध में |वद्यम/न हारण को असमवायिकारण नहते है । चूकि 


नैयाय्रिक नित्यद्रव्य (पथिव आदि के परमागुओझ्नों) में विद्यमान विशेष 
तथा श्रात्मा मे विद्यमान ज्ञान आदि विशेष गुणों का किसी के प्रति कारण 
नही मानसे, भरत प्रसमवायिकारण के लक्षरा में ज्ञानावि भिन्‍न विशेषण का 
ग्रथवा कारणताशालि एवं श्रात्मतत विशेषगुणो से भिन्‍न विशेषणों 
का भी नैयायिकों के अनुसार समाथेश किया जाता है । 

मिसित्न कारण-समवायि एव श्रसमवायिकारण से भिन्‍न कारण को 
निभित्त कारण कहते है। जैसे पड के प्रति तुरी, वेम, तन्तुवाय भ्रादि, घट 
के प्रति दण्ड, चक्र, कुम्हार भ्रादि ! 


नैयायिक कारण तथा कार्य + बीच सम्बन्ध के रूप में प्रसमवायिका रण 
को स्वीकार करते है, जो प्रायः संयोग रहता है। सत्कार्यवादी (साख्य,) 





१. (क) तर्क सप्रह पृ० ७६, (ख) तक किरशावली पृ० ७६, 
(ग) न्याय मुक्‍्तावर्ली ११४-११५ (घ) सिद्धात्तजन्द्रिका कारणुखूण्प/ 


$ 


है. 
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मीपघांसक एवं वेदान्ती इस भ्रसममवायिफारण। को ने मानकर दोनो के बीच 
में तादात्म्य सम्बन्ध को स्वीकार करते है, पत उनके श्रनुसार 'काररा के दो 
भेद ही होगे । 


पाश्वात्य दर्शन शास्त्र के जन्म दाता अरस्तु (477570[]2) कारणों के 
चार भेद करते है। () (७४७७ फिशातोा$ (सि07व] 005७) इसे 
ही $200 शं70 के बब्दों मे (१७00[ए कहते है। (॥) ("85६ ता8ा- 
लाध्याड (वादा (१0५९) () ए#फुव सीसएणा$ ([[॥50प- 
शा ट्वत5०) तबा (५) (६४५० ग005 (गि।8] ८७७४४) । 


अरस्तु स्वीकृत प्रथम कारण (१४0५७ 0॥79]8 नैयायिकों द्वारा 
स्वं.कत प्रसमवायिकार्शा के लगभग समानान्‍्तर है | चुकि कुम्हार घडा 
बनाने के पूर्व घड़े की मानसिक वज्ववी करता है, मकान बनाने के पूर्व 
मकान का काल्पनिक खिप्र (गया) कागज पर अथवा सानस पटल पर 
वश्व ही बना लिया जाता है, यही कल्यता अरस्तू के अनुसार (70059 
झ073998]5 कहाती है, जो वि. उसके झनुसार प्रत्यक कार्य के प्रति अनिवाय 
कारण है। मुख्यत कार्य की शाकलि की उत्पत्ति इसी कारण से होती है। 
नैयायिको के अनुसार जाति का समावेश भी ही इसमे होता है, क्योंकि उनके 
अनुसार जाति प्रत्येक कार्य ये पूत सियत्र रूप से विद्यमान रहती है । झसम- 
वायिकारणभृत उपादालकारशगत संयोग विज्लेष भी इसमे ही समाहित हो 
सकता है, जिसके द्वारा कार्य को आकलि का निर्माण हुता है। 


अरस्तू स्वीकृत द्वितीय कारण (0४६४ 7788779]$ है, जो नैया- 
यिक्रो के उपादान कारण के पूर गरभानास्तर है । इसी प्रकार भ्ररस्तू का 
(0४58 शटाशा$ नैयायिकों के निमित्त कारण का स्थानीय है । 


श्ररस्तू स्वीकत चतुर्थ कारण ("६७५४ 985 कार्य वस्तु का प्रयोजन 
श्रथवा उसकी भ्रच्छाई है। उनके अनुसार घड़े से जल लाया जाता है, यह 
घडा बनाने का प्रयोजन है, यदि यहु प्रयोजन न होता, तो घडे का निर्माण भी 
ने होता । नैयायिक लोग इस प्रकार का कोई कारण नही मानते, उनके अनुसार 
इसे भ्रदृष्ट कहा जा सकता है। बेकन (90007) ने भ्ररस्तू के इस चतुर्थ 
कारण का स्पष्ट विरोध किया है। भारतीय दाशनिकों ने भी इस श्रदृष्ट की, 
जो कि सकल विश्व का साधारण कारण कहा जा सकता है, उपेक्षा ही की है । 


१५० भारतोय स्याय-शास्त्र : एक श्रध्ययंत 


पैधोगोरम (?५४॥0280705) तथा प्लैंटो (?]800) भौर उनके 
अ्नुयाथियों ने भ्ररम्तू के प्रथथ कारण (8४४४ [07779/5 को भिन्‍न रूप 
से स्वीकार किया है। पैथोगोरस इसे (//(006| को) सख्याञ्रों ([भपागा- 
9७४8) के रूप मे स्वीकार करते है, एवं प्लेंटो ने इसे [0॥4 के रूप में 
माता है। नेधाथिक एत्तदर्थ घटत्व, गोल्व ग्रादि जातियो को मान्यता देते हैं, 
जो कि कार्य की उत्पत्ति के पूर्व से ही विद्यमान रहती है, एवं कार्य के उत्पन्न 
होते ही उससे सबद्ध हो जाती हैं । 

सेनेसा (520008 ) ने समय (काल) दिज्ञा और कर्म को भी कारण 
के रूप में स्वीकार किया है, जबकि नंथाधिक सेनेसा के प्रथण दो काल और 
दिशा को साधारण कारण ([गराएशाइ4 (४7५४) के रूप में मानते है 
तथा कर्म को कारण ने मानकर व्यापार कहते है। भ्राधुनिक विज्ञान के 
श्रनुसार कारणों की परिभाषा के क्षेत्र से उन राभी को बाहर रखने का प्रयत्न 
किया जाता है, जब तक कि उनका छोड सकता असभव न हो । 

गीता में एक प्रसग मे किसी कार्य के पाच कारण स्वीकार किये गये हैं 
प्रधिष्ठान, कर्त्ता, करण (भ्नेक प्रकार केसाधन), चेप्टा तथा दैव 
(अ्रदृष्ट) ।' नैयायिको के अ्रनुमार अधिष्ठान साधारण कारण है, कर्त्ता 
निमित्त कारण है, करण अर्थात्‌ विविध साधनों मे से, जिसमे चक्र दण्ड 
एवं कपाल झादि समाहित होते है, कुछ को नैयायिको के अर नुसार निमित्त 
कारण तथा कुछ को उपादन कारण कहा जाता है । चेष्टठा ( व्यापार) 
उतके प्रनुसार कारण नहीं है, भ्रपिनु कारण का व्यापार है । पाचवा 
कारशा देव नैयायिको हारा स्वीकार नही किया जाता । 

इस कारण विभाजन में चू कि उपादान भ्रौर निमित्त दोनों को एक 
करण नाम से ही स्मरण किया गया है, जो कि किसी भी दार्शनिक द्वारा 
स्वीकृत वही है, भ्रत हम कह सकते है कि कारणों का यह विभाजन दाद्ंनिक 
चिन्तन के आदि काल का है । जबकि भ्रन्य विभाजन भ्रधिक परिष्कृत है । 


सबसे उचित विभाजन तो केवल दो भागों मे कारण को विभक्‍त करना 


है: उपादान कारण ('४४६9] 0७05९) एवं अनुपादान कारण 
(बएएशाथां4] (4०5८) प्रथवा निभित्त कारण (]॥86प्राधदाांओंं 








१. गीता १८ १४ 
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08756 ) । वेदान्त में भी कारण केवल दो ही माने जाते है निमित्त श्रौर 
उपादान, जो कि श्रविक उचित प्रतीत होता है । 


उपयुक्त समस्त कारण विवेचन को हम संक्षेप में निम्नलिखित रेखा 
चित्र में देख सकते है । 


-- भारतीय दाईनिको के भ्रनुसार -- 


कारण 


। 
(४७४ कि? चल 
साधाररा असाधारण 


| 





। | | 
समवायि था उपादानका रण | निमित्तकारण 


असमवायिका रण 
[कैवल न्याय में स्वीकृत] 
अरस्तू (8750[]8) के प्रनुसार 


कारण ((4७५६) 


७-+++५9त+त->वौननन >+&>जज-लज+-त०२४०७+०-७-२२२२२००२३४०२७«०५+०७५+_.-+++-- 


| | | 


("६83 [07795 | (95४ शथीीए७62॥5 | 
(जाति एवं भ्रसमवायिकारण) | (निर्मित कारण ) | 
(8054 (६(६785 (9058 ॥95) 


(प्रयोजन या श्रदृष्ट ) 
[8604॥ इसे नही मानते] 


१५२ भारतीय प्याय धास्त्र : एक प्रेध्ययन 


प्रत्यक्ष 


प्रासगिक रूप से करण, कारण एव कार्य का परिचय प्राप्त करने के भ्रतन्तर 
हम प्रमाणों की ओर दृष्टिवात करे । जेवा कि पहले कहा जा चुका है तेयाथिकों 
के अनुसार यथार्थ ज्ञान चार प्रकार का स्वीकार किया जाता है प्रत्यक्ष, श्रनु- 
प्रति उपभिति और शाब्द । उन चारो प्रदार वे जान के उत्तति के कारण भी 
चार है प्रत्यक्ष, अ्रनुभान, उपमान झौर बाब्य । इस प्रसंग मे स्मरणाय है कि 
प्रमागों की सख्या के सग्बन्ध में विविध दा्निकोा थे पररपर अत्यधिक मतभेद 
है; उदाहरणार्थ चार्बाक केवल प्रत्यक्ष प्रमा दो ही रब्रीकार करते है, वंशेषिक 
(क्रणाद और उतके अचुयायी ) तथा यौ; प्रदाक्ष और अनुर्मित केबल दो 
प्रमाभेद मानते है। कुछ नेयापिक उपच्मत्त रो, मानकर सख्या चार कर 
देते है। प्रभाकर के प्रयुयाथीं भीमासक्र वर्यापत्ति को कुमारिलभट्ट एवं 
वेदान्त के भ्रनुयायी अनुपलब्धि वा जो दकर दपा छ कर दते है। पुराणों 
में सभव और गे तियय या भी मना या + व आहार रण भद से प्रमा के 
अन्तत ग्राठ भेद हो जाने है। च्यादयारत में प्रश्ना आर प्रमाणों की रास्या 
सार ही क्‍यों स्वीकार की गग्यी # टसे पाया पर बिजरार बबा स्वान किया 
जाएगा । 


स्यायशारत्र के आदितस में न्‍वाए और प्रणयिक दशन स्वतस्त्र रत से 
विकसित हुए है, उसतक्ाय में स्थाय भे वह अनाश यीकार किये जाते रह है, 
एवं वेणपिक में केबद दा प्रत्यक्ष आर अउुस से । किस्तु सब्य स्याय का उदय 
होने पर उस मे उंशेषिक के पदाबवाद (स्मफ दा) को अविक्श स्थी7ति 
दते ६० प्रमा और प्रमाणों के प्रगग गे न्याव + भद्धास्यों को ही स्वीकार 
किया गया है । उस प्रकार बतमान स्गा0 नामस्ट मे उमाण प्रवारणा के अ्रति- 
रिक्‍स सर्भ, सिडास्त बह पक देशसे के रककार ,+य जाते है एय प्रमाझा 
प्रकरंगा में न्याय दशन का अनुगमन हवा जाता है, किन्तु प्रमाण प्रकरसा मे 
भी झनुभान का विभागत प्राचोन स्वरात देन के अनुसार न होकर नवीन 
रूप से किया जाता हे । 

नंयायिकों के साथ ही कुछ ग्रस्य दाक्षान ने (वरारत, याग, सास्यवा दियों 
तथा बौद्ध ग्रादि ने) प्रत्यक्ष ज्ञान और उसके करण भूत प्रमाण दोनों के 


१ दिनकरों पृ० २३३ 





बुद्ि जिमसे (श्र 


लिए ही 'प्रत्यर्शष शब्द का प्रयोग किया है, किन्तु केंशवर्मिश्र ध्ादिते: 'प्रस्पक्ष 
शान के स्थान पर 'साक्षात्कार' शब्द को प्रधिक उचित माना है, जो श्रेषिक 
ग्राह्म प्र्त त होता है। साक्षात्कार के करण को उन्होने भी 'प्रत्यक्ष' ही कहा 
है। इस प्रसग मे यह भी स्मरणीय है कि नेयायिकों ने साक्षात्कार कप 
प्रत्यक्ष की पररभाषा करते हुए विशेष्य के रूप मे ज्ञान शब्द का प्रयोग किया 
है ।' जिसके फलस्वरूप प्रमा और प्रप्रमा तथा उनके करणों के पृथक 
विवेचन की प्रावदयकता नहीं रह जाती। उनके विभाजन के लिए मंथते 
जानता रहता है कि 'वह ज्ञान सदोष है या भ्रदोष ?” एतदर्थ किसी पश्रन्‍्य 
साधन की भी श्रावश्यकता नही रहती । प्रत्यक्ष शब्द की व्युत्पत्ति अक्षमक्ष 
प्रतीत्योत्पच्चते इति प्रत्यक्षम्‌*  ( श्र्थात्‌ प्रत्येक इन्द्रियो से द्रष्यादि विषयक 
उत्पन्न ज्ञान) के भअ्रनुसार भी प्रत्यक्ष दाब्द इन्द्रियजन्य ज्ञान सामान्य का वाचक 
होता है, चाहे वह प्रमा (यथार्थ) कोटि का हो, चाहे श्रप्रमा (अ्रयथार्थ ) 
कोटि का। साख्य दर्शन के भ्रनुसार केवल यथार्थ शान ही प्रत्यक्ष हो सकता 
है, श्रय्धार्थ नही, इसीलिए वहा प्रत्यक्ष की परिभाषा में अ्रध्यवसाय ( निश्चया- 
त्मक ज्ञान) पद का प्रयोग किया गया है?, ग्रत. साख्यमत मे प्रत्यक्षज्ञान प्रमा 
रूप ही होगा। वेदान्त के अनुसार धू कि ज्ञान चंतन्य ब्रह्म रूप ही है” अ्रत' प्रत्यक्ष 
ज्ञान प्रमा ही होगा, श्रप्रमा नही । वात्स्यायन के अ्रनुसार यदि प्रत्यक्ष श्षब्द 
की व्युत्पति श्रक्षस्थ श्रक्षस्य प्रतिविषयं ब॒त्ति करे: तो इन्द्रियों का व्रिषय 
सम्बन्धी व्यापार प्रत्यक्ष कहा जायेगा, और यह लक्षण प्रत्यक्ष प्रमा का न होकर 
प्रत्यक्ष प्रमाण का होगा । इस प्रकार प्रत्यक्ष शब्द प्रमा और प्रमाण, ज्ञान 
शौर व्यापार दोतो का वाचक है। 


प्रत्यक्षज्ञान के लिए किया गया व्यापार प्रत्यक्ष प्रमाण कहा जाता है, यह 
व्यापार केवल इन्द्रिय और विषय का सन्निकर्ष हो नहीं है, जैसा कि स्याय- 
भाष्यकार वात्स्यायन स्वय स्वीकार करते है* कि सर्व प्रथम आत्मा मन से 
मथुवत होती है, सन इन्द्रिय से एवं इन्द्रिया विषय से, तब कही प्रत्यक्ष ज्ञान 
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कलामन होता है, इसप्रकाूर समष्टिकप से (परस्वरा से ही अही) धहणा धौर 
लियको के सम्निकर्व से प्रत्यक्षकात उत्पत्य होता है, केवल इच्द्रिपों भौर 
खिब्ययों के सम्तिकर्श से मही, फिर भी इन्द्रिय सल्तिकर्ष को ही प्रत्यक्ष त्रणाता 
प्रता जाता है, इसका काररा यह है कि क्ात्मा और वियय का सबत्निकरई 
कैकल प्रत्यक्ष में ही नही होता, प्रपितु प्रनुमिति उपमिति और झाव्द ज्ञाव में 
श्री उसका होना उतना ही प्रनिवार्य है, जितता कि प्रत्यक्ष में, अलः श्रनिवा्ड 
होगे पर भी उसे प्रत्यक्ष का लक्षण नहीं माना जा सकता | यही कारण है कि 
ल्वाययूत्रकार यौतम से लेकर अननभट्ट अथवा उनके टीकाकारों तक सभी ने 
इक्विय और प्रथ के सन्निकर्ष को ही प्रत्यक्ष प्रमाण स्वीकार किया है । 
मुत्रकार ने प्रत्यक्ष ज्ञान के लक्षण मे इन्द्रिय श्र प्र॒थ के सन्निकर्ष से उत्फण 
ज्ञान को प्रत्यक्षज्ञान कहते हुए भप्रव्यपदेश्य अ्रव्यभिचारी और व्यवसायात्मक 
तोन झौर विशेषरा प्रयुक्त किये हैं ।' चूक्रि 'शब्द' श्रोत्र इन्द्रिय का विधय 
है, ्रत' भ्रोत्र से शब्द का सस्निकर्ष होने पर उसका ज्ञान होता है, साथ ही 
कबद से नित्य सम्बद्ध उसके श्र्थ की भी प्रतीति होती है, यदि शब्द का श्रोत्र 
इन्द्रिय से सम्निकर्ष न हो तो शब्द ज्ञान के अभाव में शब्दार्थ ज्ञान का भी 
प्रभाव होगा, दूसरे शब्दों में शब्दार्थ ज्ञान के पर्व शब्द ज्ञात के का रशभूत 
शब्द और थ्ोन्न इन्द्रिय का होना अनिवार्य है, गत शब्दार्थ ज्ञान के प्रति 
शब्द भौर श्रोत्रेन्द्रिय के सन्निकर्ष को नियत पूववबर्सी प्रथवा कारण कहा जा 
सकता है, प्रत' इस शब्द ज्ञान के भी इन्द्रिय और विषय के सन्निकर्ष से 
उत्पन्न होने के कारण इसमे प्रत्यक्ष लक्षण की श्रतिव्याप्ति हो सकती है, इसीलिए 
सूत्रकार ने अव्यपदेश्य ग्रर्थात्‌ शब्द द्वारा ग्रकथनीय यह बिशेषर प्रत्यक्ष 
शक्षण में रखा है। परवर्त्ती नेयायक्र विश्वनाथ भौर प्रन्नभट्ट इस विशेषण का 
भयं ग॒ प्रावश्यक नही मानते, जँसाकि उनके लक्षणों से ही स्पष्ट है, इस 
विशेषशा के प्रति उनकी अ्रुषि का काररा यह है कि श्रोत्र इन्द्रिय से ब्व्द 
का सन्तिकर्ष शब्द के ज्ञान के प्रतत कारण तो है, किन्तु शब्द ब्रारा प्रवोत् 
होने वाले भर्थ के ज्ञान के प्रति साक्षात्‌ नही। इसके प्रति श्रोत्रेन्द्रिय का 
सब्निकर्ष तो परम्परया कारणा है अ्रत, वह अ्न्यवासिद् है, कारण नही । 
जैसाकि कारण का परिचय देते हुए स्पष्ट किया जा चुका है कि जिसका 
शेवेवत्तित्य कारण के पूर्ववर्तती होने के कारण ही भाना जाये उसे द्वितीय 
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कयवासिद कहते हैं । फलतः शार्द ज्ञान के प्रति श्रोषेनिय शोर छाद कम 
सम्निकर्ष बारसं ने होते से शाभद ज्ञान में प्रत्यक्ष लक्षण की पतिव्याय्यि 
में होगी, भतः अव्यपदेशश्य विशेषण झनावह्यक है। सूत्रकार गौतम से प्रत्यक्ष 
के लक्षस में प्रव्यभिचारि (परिबत्तित न होने वाले) विशेषणा मिथ्याज्ञात मैं, 
तया व्यवसायात्मह् (सिश्चयात्मक) बविशेषण सन्देह में मत्यक्ष लक्षण की झ्त्ति- 
व्याध्ति के मिराकरशस के लिए दिया है । इस भ्सय से स्मरणीय है कि 
गौतम को यह प्रत्यक्ष लक्षस केवल प्रत्यक्ष प्रमा को ही लक्ष्य करके लिखा 
गया है, प्रमा और अ्प्रमा सामान्य को लक्ष्य करके चढ़ी । 


इस प्रसंग में एक बात विचारणीय है यह वह कि गौतम ने नि श्रेयस की 
प्राप्ति के लिए जिन सोलह तत्वों के ज्ञान को झ्रावश्यक माना है, उनमें 
संशय भी एक है ।' यदि प्रमाण लक्षण मे प्रत्यक्ष प्रमाण को प्रत्यक्ष ज्ञान 
का ही जनक माना जाएगा, जो कि प्रमा है, तो सशयात्मक ज्ञान की उत्पक्ति 
के लिए कारण की खोज करनी ग्रनिवार्य होगी श्रौर उसका लक्षण भी करता 
होगा । इसके भ्रतिरिक्त एक ज्ञान साधन से सशयात्मक अ्रयथार्थ ज्ञान क्रो एवं 
भ्रन्य से व्यवसायात्मक यथार्थ ज्ञान की उत्पत्ति होने पर किसे ग्राह्य माना 
जाए, एतदर्थ बाध्य बाधक भाव की व्यवस्था अनिवाय होगी | इसके भ्रतिरिक्त 
निविकल्पक ज्ञान निश्चय कोटि तक नहीं पहुचता, श्रतः प्रव्याप्ति को भी 
सभावना होगी । 


इन दोषों से बचने के लिए परवर्त्ती नैयायिकों ने जिनमें प्राचाय प्रशस्व- 
पाद भी सम्मिलित है, इन्द्रियों से उत्पन्न ज्ञान को ही प्रत्यक्ष का लक्षण 
स्वीकार किया है, जिसके फलस्वरूप प्रत्यक्ष प्रमा और श्रप्रमा दोनो अकार 
के ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा जा सकेगा। किन्तु प्रमाणिकता की दृष्टि से उभय- 
कोटि होने के कारण सशय को ग्राह्म न माना जाएगा । इसके साथ ही इस 
प्रत्यक्ष लक्षण से निविकल्पकज्ञान सथिकल्पकनज्ञान तथा प्रत्यभिज्ना सीतों 
को ही प्रत्यक्ष कहा जा सकेगा । 


प्रत्यक्ष की उपयु क्‍त पष्मभाषा में एक दोष शोर उठाया जाता है, कहु 
यह कि 'ईइवर प्रत्यक्ष ' जो कि नित्य है, इश्द्रिपतन्तिकजन्य वहीं हो सकता, 
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झत वह प्रत्यक्ष के श्नस्तगंत नही प्राता । नव्य नैयायिको ने इसके दो समाधान 
दिये है: -- प्रथम यह कि 'जो ज्ञान भ्रन्य ज्ञान से उत्पन्न नही है, वह प्रत्यक्ष 
है. ऐसा लक्ष रा जिया जाए। प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए प्रग्य किसी ज्ञान की 
झोवश्यकता नही हूं ती, जबकि श्रनुम्िति के लिए हेतु का प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञान एव 
व्याप्ति का स्मरण, उपनभिति के लिए साद्श्य ज्ञान, शाब्द ज्ञाब के लिए शब्द 
का प्रत्यक्ष हारा ज्ञान श्रावश्यक होता है। यह लक्षण लौकिक शोर प्रलौकिक 
प्रस्यक्ष के साथ ही ईइवर प्रत्यक्ष मे भी समान रूप से व्याप्त होता है ।* 
कित्तु इस लक्षण को भी पूर्णात निदुष्ट नहीं कहा जा सकता है, क्योकि 
यह सविकल्पक प्रत्यक्ष भे श्रव्याप्त होता है, कारण यह है कि सविकल्पक 
प्रत्यक्ष से पूर् निविकल्पक प्रत्यक्ष का होना श्रनिवायं रूप से अपेक्षित है, 
झत इस स्थल पर श्रव्याप्ति दोष का होना श्रनिवाय है। ईइवर प्रत्यक्ष मे 
प्रव्याप्ति निवारण हेतु न्‍्यायवोधिनीकार के अचुतार दूसरा समाधान यह 
है कि प्रस्तुत प्रत्यक्ष लक्षणों में अनित्य प्रत्यक्ष के सम्बन्ध मे ही विचार 
किया गया है,  ईर्वर प्रत्यक्ष चूकि नित्य प्रत्यक्ष है, श्रत उनमे प्रत्यक्ष लक्षण 
की भ्रब्याप्ति दोष रूप में नहीं अधितु साभिप्राय है, जबकि नित्य प्रत्यक्ष 
प्रत्यक्ष के लक्षण का लक्ष्य ही नहीं है, तो उप्तमे लक्षण का न पहुचना दोष 
नही, भ्रपितु गुण है, क्योंकि न्‍्यायशास्त्र के प्रवत्तक गौतम तथा उनके प्रनु- 
यायिये। को नित्य प्रत्यक्ष (ईश्वर प्रत्यक्ष ) को प्रत्यक्ष लक्षण द्वारा परिभाषित 
करना प्भिप्रेत न था । इस प्रकार प्रत्यक्ष लक्षण मे कोई दोष नहीं रह 
जाता । 


प्रत्यक्ष भेद--जेसा कि ऊपर की पक्तियों मे प्रासगरिक रूप से स्पष्ट हो 
चुका है कि प्रत्यक्ष के प्रथमत दो भेद है नित्यप्रत्यक्ष एवं श्नित्य श्र्थात 
जम्य प्रत्यक्ष । जन्य प्रत्यक्ष के भी प्रथम दो भेद ये जाते है सबिकल्पक 
एवं निरविकल्पक । सवकल्पक प्रत्यक्ष के भी श्रारम्भ में दो भेद किये जाते 
हैं. लौकिक प्रत्यक्ष भौर श्रलौकिक प्रत्यक्ष । लौकिक प्रत्यक्ष के पुन. 
साधनों के भेद से छः उपविभाग किये गये है चाक्षुष, स्पाशन, प्राणज, 
रावन, श्रौत्र एव मानस । अ्रलौकिक प्रत्यक्ष जिसे श्रत्यासत्ति कहते है, 
तीन प्रकार का है. सामान्यलक्षण, ज्ञान लक्षण एव योगज । _ 
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बुद्धि विमर १५७ 


चन्मुरिन्द्रिय (नेत्र इन्द्रिय) एवं विषय के सस्निकर्ष , से उत्पन्न प्रत्यक्ष 
को चाक्षुंष प्रत्यक्ष कहते हैं, स्पर्श इन्द्रिय (त्वचा) एवं विधरयों के सन्निकर्ष 
के द्वारा उत्पस्त प्रत्यक्ष को स्पाशंन तथा इसी प्रकार प्राण (नासिका) 
रसना (जिद्वा) एवं श्रोत्र (कात) इन्द्रियों के साथ सम्निकर्ष होने से उत्पन्न 
ब्रत्यक्ष को ऋ्मश प्राणज, रासन एवं श्रौत्र प्रत्यक्ष बहते हैं। बाह्य इन्द्रियो 
की सहायता के बिना भी योगिजनों को केवल मन का विषय के साथ 
सन्तिधान होने पर विषय और मनस्‌ के सल्हनिकर्ष द्वारा ज्ञान प्राप्त होता 
है, उसे मानस प्रत्यक्ष कहते हैं। 

ग्रलौकिक प्रत्यक्षो मे किसी वस्तु के विशेषणों से रहित सामान्य 
परिचयात्मक ज्ञान को सामान्य लक्षण कहते है। इसमे किसी बस्तु का 
प्रत्यक्ष होते ही उस वस्तु में विद्यमान धर्म अथवा जाति का भी सामान्य 
ज्ञान होता है, किसतु जाति का यह ज्ञान विशेषण ज्ञान रहित सामान्य 
ज्ञान होता है | जैसे घट का प्रत्यक्ष होते ही घट मे विद्यमान घटत्व का 
प्रत्यक्ष तत्काल ही होता है, जो कि प्रत्यक्ष किये जाने वाले घट से अतिरिक्त 

ग्रन्य घटो में भी सामान्य रूप से विद्यमात है । इसी प्रकार सयोग सम्बन्ध 

से भूतल में एवं समवाय सम्बन्ध से कपाल में विद्यमान एक घट का प्रत्यक्ष 
होते ही घट मात्र के सम्बन्ध मे जो एक सामान्य ज्ञान या धारणा होती 
है, वह भी सामान्यलक्षणा ग्रलौकिक प्रत्यक्ष ज्ञान है । सामान्य लक्षण 
पद में लक्षण शब्द का तात्पय विषय (अर्थ) है, इस प्रकार सामान्य लक्षण 
का प्र सामान्य विषयक ज्ञान हुआ ।' 

जशञान लक्षण प्रत्यासत्ति जब दर्शक किसी वस्तु का देखकर देखने के स्राथ 
ही श्रपने सस्कारवश उस वस्तु में विद्यमान धर्म का ज्ञान करता है तो उस 
जान को जझ्ानलक्षणप्रत्याससि श्रथवा जझ्ानलक्षणज्ञान कहते है । जंसे 
चन्दन का दूर से चाक्षुष प्रत्यक्ष होने पर घ्राणश का झ्राश्नय लिये बिना ही 
चन्दनगत सौरभ का ज्ञान हो जाता है, इसी प्रकार जब इमली भ्ादि श्रम्ल 
पदार्थों का चाक्षुष प्रत्यक्ष करते है, तो उसमे विद्यमान अम्लता की भी 
प्रतीति हो जाती है, जिसके फलस्वरूप दन्‍्तोदक (लार) उत्पन्न हो जाता 
है, प्रम्लतता की यह ॒प्रतीति ज्नानलक्ष णाप्रत्यासत्ति नामक द्वितीय ग्रलौकिक 
प्रत्यक्ष है । 
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१शढ भारतीय भ्यायन्यास्त्र : एक शभ्यधथ 


योगज प्रत्यक्ष: योगिजनों को श्रपनी अलौकिक शझव्सि द्वारा प्राप्स शान 
झलोकिक योगज प्रत्यक्ष है। इनमें से प्रथम दो का सम्बन्ध सामान्य मानव 
से है, किन्तु योगज प्रत्यक्ष का सम्बन्ध केवल विशिष्ट शक्ति सम्पन्न योगियों 
से ही है, सामान्य मानव से नहीं। इसीलिए कुछ बिद्वान्‌ इस भलोकिक 
योगज प्रत्यक्ष को काल्पनिक कहते है। लौकिक षड्विध प्रत्यक्षों में द्रब्य 
का ज्ञान प्राचीन नेयायिकों के प्रनुसार केवल चाक्षुष प्रत्यक्ष से होता है, 


जब कि नव्यनंयायिको के पअ्रनुसार उसका ज्ञान चाक्षुप और स्पा्न दोनो 
ही प्रत्यक्षो से सम्भव है । इसका कारण प्राचीन नेयायिको द्वारा द्रव्य 


प्रत्यक्ष के लिए उद्धूत रूप को अनिवाये रूप से स्वीकार करना है, जबकि 
नव्य नेयायिक उद्धू त रूप के साथ ही उद्धू त स्पर्श को भी दब्रब्य प्रत्यक्ष के 
प्रति कारण स्वीकार करते हैं । 


करशा के सम्बन्ध में पूर्व पृष्ठों में विचार किया जा चुका है । प्रत्यक्ष 
ज्ञान के प्रति करण क्या है, इस प्रसग मे प्राचीन ग्रन्थो मे कोई स्पष्ट निर्देश 
नहीं किया गया था । तकंसग्रहकार अन्नभट्ट ने 'प्रत्यक्ष ज्ञाग का करण 
इन्द्रिय है! ऐसा स्पष्टत स्वीकार किया है, भ्रत उनके अनुसार इन्द्रिय 
ही प्रत्यक्ष प्रमाण है, किन्तु उन्होने श्रनुभिति के अव्यवहित पूव॑ंवर्ती लिझ् 
परामश्श को करण माना है, व्याप्ति ज्ञान को नहीं ।' जबकि व्याप्ति ज्ञान 
ही प्रनुमति का प्रसाधारण कारणा है, परामर्श तो व्यापार है । यदि व्यापार 
को ही कारण मानना है, तो प्रत्यक्ष के प्रसज्भ में भी सन्निकर्ष को, जो कि 
इन्द्रिय आश्चित व्यापार है, करणा मानना चाहिए | नब्य नैयायिकों को 
यही प्रभिप्रेत है । प्राचीन नेयाथिक घु कि व्यापार को करण न मानकर 
व्यापार युक्‍त्र प्रमाधारण कारण को करण मानते है, अत उनके प्रनुसार 
प्रत्यक्ष ज्ञान का करण इच्धिय तथा श्रतुमिति ज्ञान का करण व्याप्ति जान 
माना जायेगा । 
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बुद्धि विर्श १५३ 
प्रह्यज्ञ के वर्गाक्षत विभाग के लिए मिक्रतशिक्षित रैज्ञा चित्र क़दता है :००- 





प्रत्यक्ष 
पपाप++-+++ 
भप्िसत नित्य 
निविकल्पक सबविकहक 
कक | 
। | 
लौकिक ग्रलौकि क 


गा द गा गण श्र क्ज >>>++त+-++--- सीन ज अत 


| | | | | 
ध्राणाज॒| चाक्षुष | श्रौत्र | सामान्य लक्षण | योगज 
रासन स्वार्णन मानस ज्ञान लक्षण 


निविकल्पक-सविकल्पक 


प्रत्यक्ष ज्ञान के मुख्यत दो भेद है ' निविकल्पक और सर्विकल्पक । बाटले 
(५४/०३(९८।५) के शब्दों मे इन्हें क्रशभ [00॥7९5४ तथा (*077965 
कह सकते है। जब कोई वस्तु हमारे इच्द्रियपथ में श्राती है, तो सर्व प्रथम 
यह प्रतीधि होती है कि 'यह कुछ है', उसके भ्रनन्‍्तर जब वह वस्तु निकट झौर 
स्पष्ट होती है, तब वस्तु की विशेषताझ्ों का परिचय होता है । प्रथम में केवल 
वस्तु की 'सत्ता' या सदुभाव मात्र की प्रतीति होती है, परवर्सी ज्ञान 
(सविकल्पक) में हमे उस वस्तु के विविध विशेषणों से विशिष्ट होने का 
भाव होता है। प्रथम ससात्मक ज्ञात विज्षिष्ट बुद्धि से रहित ज्ञान निश्च्कारक 
था निविकल्यक' तथा घटत्व आदि से विशिष्ट घट झादि का ज्ञान, जिसमें 
कि नाम जाति आदि विशेषशाों की प्रतीति भी सम्मिलित है, सत्रक्ाशर या 
सबिकल्पक शात कहाता है । 


सविकल्पक ज्ञान में सामान्यतः चार प्रकार के विशेषणों (उपाधियों) 
का शान होता है जाति, ग्रुण, क्रिया शौर नाम । गौर ब्राह्मण देवदतत 
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१६० भारतीय न्याय शास्त्र : एक ब्रम्पदंत 


चढ़ता है (अ्राह्मशों गौरों देवदश! पठति) इस शान को हम॑ पूर्णी सबिकल्पक 
कह सकते हैं; इसमे सभी उप,धियों या विशेषणो की चर्चा को गयी है ।' 
'गौर' शब्द उसके गुणों का प्रतिनिधित्व करता है, ब्राह्मण' शब्द जाति का, 
पढ़ना! (पति) क्रिया का बोघक है तथा वेबद्त' नाम है। सविकल्पक 
ज्ञान से पूर्व 'यह कुछ है' यह भान ग्रनिवायंत* होता है, तदनन्तर' यह गौर 
है! 'यह ब्राह्मण या मनुष्य है, उसके बाद उसमे विद्यमान 'पठन क्रिया का 
पता चलता है, साथ ही उसके नाम की प्रतीति होती है, एवं भ्रन्त में सब 
का सं म्मलित ज्ञान होता है, इस प्रकार निविकल्पक ज्ञान ही विशेषणों (उपा- 
धियो) के ज्ञान से विशिष्ट होने पर सविकल्पक वन जाता है ! 


प्रत्यक्ष ज्ञान की इन दोनो कोटियों के सम्बन्ध मे सन्देह हो सकता है, 
कि इन दोनो को पृथक्‌ पृथक्‌ मानने की क्‍या आवश्यकता है ? यह सन्देह 
सुख्यत निविकल्पक ज्ञान की सत्ता के सम्बन्ध में है, किन्तु नैयाधिकों के 
अ्रनुसार तिविकल्पक ज्ञान ही सविकल्पक ज्ञान के प्रति कारण है ।' कारण 
यह है कि सक्‍्कित्पक ज्ञान भश्रसीम होता है। किसी भी पदार्थ का प्रत्यक्ष 
करने पर क्रमश उसकी अश्रधिकाधिक विशेषताओ्रो की प्रतीति होती है, 
इसलिए मानना पडता है कि प्रथम विशेषरा ज्ञान सं पृव भी एक विशेषण 
रहित ज्ञान हुआ्ला होगा, क्योकि विशेषण ज्ञान के बिना विश्विष्ट ज्ञान उत्पन्त 
नही होता तथा 'विशेषण ' विद्यमान वस्तु मे ही वेशिष्ट उत्पन्न करता है. 
भ्रविद्यमान में नहीं। इस प्रकार जाति, गुण, क्रिया और नाम से युक्त 'गौ 
का ज्ञान विशेपण के ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान है, क्योंकि वह॒॒ विशिष्ट ज्ञान 
है, जैसे भ्रनुमिति श्रादि का ज्ञान । इस अनुमान के द्वारा निविकल्पक ज्ञान 
को मानना श्रनिवायं हो जाता है । 


चूकि निविकरुपक ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है, इस प्रत्यक्ष ज्ञान की सिद्ध के 
लिए प्रतुमान का भ्ाश्रय लेता पडता है, जबकि भ्रनुमिति ज्ञान स्वत प्रत्यक्ष 
के झाश्वित होता है। भ्रत यदि किसी विचारक को निविकल्पक का 
स्वतन्त्र ज्ञान मानने मे आपत्ति हो, तो भी उन्हे उसे (निबिकल्पक को) 
सबिकल्पक की एक पूर्व भ्रवस्था विशेष के रूप में तो स्वीकार करना ही होगा । 
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डुदि विमर्श १६१ 


नैयायिकों के निविकल्पक झौर सविकल्पक ज्ञान को बोद़ों के भ्रतिरिक्‍्त 
प्रायः सभी दाहनिकों ने स्वीकार किया है । बौद्धों के भ्रनुसार 'केवल 
सनिविकल्पक ज्ञान ही प्रत्यक्ष काटिक ज्ञान है; सविकल्पक ज्ञान न तो वास्तविक 
है और न प्रत्यक्ष । उनके अनुसार गुणों की सत्ता वास्तविक न 
होंकर 'बन्ध्या पुत्र' वे समान केवल काल्पनिक है, जबकि नि्थिकल्पक ज्ञान 
वास्तविक होने के कारण ही प्रत्यक्ष भी है। बौद्धो की यह मान्यता संभवत 
उनके शून्यवाद पर आधारित है । 


निविकल्पक ज्ञान पूर्णंत. इन्द्रिय सन्तिकर्ष जन्य है, भरत, उसको प्रत्यक्ष 
स्वीकार करने मे कोई आपत्ति किसी को भी नही है, किन्तु संविकल्पक ज्ञान 
प्रशत निविकल्पक पर एवं श्रशत पूर्व ज्ञान पर आश्रित है जैसे समुद्र में 
भ्राते हुए जहाज को देखकर सर्व भ्रधम हमे कुछ काला-सा प्रतीत होता है, 
जिसके फलस्वरूप यह कुछ (वस्तु) है' यह ज्ञान होता है, यह निविकल्पक 
ज्ञान है। उसके प्रनन्तर जहाज के मस्तूल ब्रादि का साक्षात्कार होता है, 
साथ ही जहाज के लक्षणों का स्मरण होता है, तदनन्तर 'यह जहाज है' 
यह ज्ञान (प्रत्यक्ष ज्ञान) उत्पन्त होता है। इसी प्रकार घट के साक्षात्कार 
के समय स्व प्रथम 'यह कुछ है! यह निविऋल्पक प्रतीति होती है, तदनन्तर 
उसकी आकृति विशेष गोलाई और शख के समान ग्रीवा आदि का साक्षात्कार 
होने पर 'इस भराकृति का पदार्थ घट होता है' यह स्मरण होता है, तत्पश्चात्‌ 
'यह घट है, इस प्रकार का सविकल्पक प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न होता है। 


यदि विचार कर देखा जाए, तो यह सविकल्पक प्रत्यक्षज्ञान उपमिति 
के बहुत निकट है | उपमिति में वस्तु के प्रत्यक्ष के बाद सादुश्य एव शाब्द 
ज्ञान का स्मरण आदि श्रनिवायं होता है, इसी प्रकार यहा भी 'यह घट 
है” इस प्रत्यक्ष के पूर्व घट सावृश्य का स्मरण, तथा घट नाम का स्मरण 
झावदयक होता है । इस प्रकार यह प्रत्यक्ष अनेक ज्ञानो का मिश्रित 
रूप है, जैसा कि अ्रनुभिति झौर उपमिति है । 


पाइचात्य दार्शनिक भी नैयायिको की इस सविकल्पक प्रत्यक्ष की परिभाषा 
से सहमत नही है। वे भी इसे भ्रनेक ज्ञानो का मिश्रण ही मानते हैं। उनका 
कथन है कि 'दशासूचक' ((:077745$) द्वारा दिशा का ज्ञान करते हुए 
दर्धेक उसकी सुई को देखता है, भ्रव जिधर सुई की नोक हुई उधर ही यह 
उत्तर दिशा है! यह ज्ञान उस को होता है, किन्तु क्या इस ज्ञान को प्रत्यक्ष 
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कहना उचित होगा ? क्योंकि यह ज्ञान तो निश्चित रूप से अनेक ज्ञानों का 
मिश्रण है, इसीलिए तो दिशा सूचक के सिद्धान्त से अपरिचित व्यक्तित उसे 
देखकर भी दिद्या ज्ञान नही कर पाते। इस प्रकार यह स्वीकार करना 
झनुचित न होगा कि नैयायिको का सविकल्पक ज्ञान उनकी ही प्रथम परिभाषा 
के अनुसार प्रत्यक्ष की कोटि में नही भरा पाता । 


किन्तु बौद्धो की मान्यता को भी हम सत्य के निकट स्वीकार नहीं कर 
सकते, क्योकि वे सविकल्पक ज्ञान का खण्डन शून्यवाद के श्राधार पर करते 
है। शून्यवाद के ग्रनुसार जगत्‌ केवल मानसिक कल्पनामात्र है, इसलिए 
उनके निकट वास्तविक रूप से किसी वस्तु की प्रतीति स्वी कार करने के लिए कोई 
स्थान नही है। साथ ही उनकी मान्यता के अनुस।र इस तिविकल्पक ज्ञान 
मे वस्तु की स्पष्ट सविशेपण प्रतीति सभव नही है, तथा सविशेषण प्रतीति न 
होने के कारण उनके मत मे प्रनुमिति उपमिति या झ्ञावइ ज्ञान की मान्यता 
भी सन्दिग्ध हो जायेगी, क्योक बिना विशेषण ज्ञान के अनुमान के लिए 
व्याप्ति, उपमिति के लिए सादुृह्य की प्रतीति सभव नहीं है। 


इसके साथ ही यह भी स्मरणीय है कि वारतवबिक में #प्‌ सविकल्पक 
ज्ञान ही हमारे मानस में किसी वस्तू के ज्ञान को झ्रारोपित करता है, बअ्रत 
हसे भ्रस्वीकार करना प्रकारान्तर से बाह्य जगत के ज्ञान के घूलाधार को ही 
ग्रस्वीकार करना है, फलस्वरूप प्रत्यक्ष ज्ञान की कोटि से सविकल्पक को 
पृथक रख सकना भो सभव नहीं है। 


यह एक ऐसी समस्या है, जिसका समाधान तक द्वारा सभव भी नहीं 
प्रतीत होता, क्योकि यह समस्या सभी तककों के मूल आ्राधार प्रत्यक्ष के 
सम्बन्ध मे ही उठ खड़ी हई है, एव प्रत्यक्ष के बिना किसी भी तक॑ की स्थिति 
सम्भव नही । 


इसके भ्रतिरिक्त एक प्रइन निविकल्पक प्रत्यक्ष के सम्बन्ध मे भी है कि 
न्यायज्ञास्त्र की परिभाषाग्रो के प्रनुसार निविकल्पक का कोई स्थान ही 
निश्चित हो पाता खू कि यह किसी भी व्यवहार का कारण नही होता, ग्रत 
इसे बुद्धि के भ्रन्तगेत स्थान नहीं मिलना चाहिए। विशेषणात्मक ज्ञान के 
प्रभाव में इसे प्रा या श्रप्रमा नही कह सकते, इसे भनुभूति सामान्य भी नहीं 
कह सकते, क्योकि उसके द्वारा विशेष्य, प्रकारता तथा संसर्ग की प्रतीति होती 
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है, तथा निविकल्पक में यह सब कुछ नहीं है। इस प्रकार यह निःसन्दिग्ध 
रूप से ज्ञान होते हुए भी ज्ञान (अनुभव) के उन सभी प्रकारो से भिन्‍न है, 
जिन्हे न्यायशास्त्र की परम्परा मे स्वीकार किया जाता है। इसलिए तर्क 
सम्रह के श्राधुनिक ध्याख्याकार महादेव राजाराम बोडास ने न्याय शास्त्र के 
परम्परागत विभाजन की उपेक्षा करके शअ्रतुभव के प्रथम निविकल्पक और 
सबिकल्पक रूप से विभाग कर सविकल्पक मे प्रमा और श्रप्रमा नामसे दो 
भेद फ़िये है ।' 
प्रनुभव 


निविकल्पक सविकल्पक 


बम ह 

चूकि निविकल्पक ज्ञान मे प्रकारता ( विशेषणता ) ज्ञान नही होता, श्रतएव 
इसे किसी ज्ञान विशेष प्रत्यक्ष अनुमिति उपमिति प्रथवा शाब्द में नहीं रखा 
जा सकता, इसलिए इसे इन्द्रियवोध या सवेदना कहता प्रधिक उचित होगा । 
प्रत्यक्ष तो केवल सविकल्प ज्ञान को ही कहना उचित होगा । काण्ट ने भी 
प्रनुभव (७ ए/८70०॥7$0॥) के दो भेद स्वीकार किये है * 00८९००( 
77092 एवं 5054007 97007 जो क्रश सविकल्पक झौर निवि- 
कल्प के समातान्तर कहे जा सकते हैं। सवेदना को पृथक करते हुए प्रत्यक्ष का 
यह सकुचित ग्र्थ अधिकाश पाइचात्य दार्शनिकों ने भी स्वीकार किया है,' 
उनके अनुसार निविकल्प सवेदना (527/5800॥) शान्त मस्तिष्क मे उत्पन्म 
हुआ एक परिवतंन मात्र है, जिसमे मस्तिष्क को किसी बाह्य वस्तु का साक्षा- 
त्कार नही होता । जबकि प्रत्यक्ष (20702८[०॥॥0॥) किसी बाह्य वस्तु के 
गुणों के सम्बन्ध में इन्द्रियो के माध्यम से उत्पन्त हुआ ज्ञान है। ये परिभाषाएं 
रेड (२९0) तथा काण्ट (॥(27॥) द्वारा स्थापित की गई है तथा 
सामान्यतः दार्शनिक समाज में स्वीकृत है। इस प्रकार निविकल्पक ज्ञान 
को सवेदन तथा सविकल्पक को प्रत्यक्ष कहा जा सकता है । 


4. चि865 0 [7085क॥87979 99 '/., 7२, 80088 ?, 29 
2. ००४८प्रांक्षाए छ एगा050709 99 ए]6फांएइ ९. 443. 
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किन्तु यह समाधान आशिक हो कहा जाएगा; क्योंकि माध्यम के भेद से 
अनुभव के नेक भेद हैं: यदि वह बाह्य वस्तु के सम्बन्ध में है साथ ही 
इन्द्रिय सन्निकर्ष जन्य है, तो उसे प्रत्यक्ष कहा जाता है, यदि बह दो पूर्व 
अनुभवों पर भ्राधारित है तो श्रनुमिति, दो पदार्थों की तुलना पर आझाधारित 
होने पर उपसिति एवं गब्दार्थ सम्बन्ध पर आश्चित होने की स्थिति में उसे 
शाब्द ज्ञान कहते है, इस प्रकार सविकल्पक इन सभी से भिन्‍न सिद्ध होता है, 
क्योंकि 'हस्खियसस्निकर्ष जन्य' रूप लक्षण उसमे घटित नहीं होता । यदि कुछ 
्रंशों में इन्द्रिय सन्निकर्ष सविकल्पक प्रत्यक्ष के प्रतिकारण है, तो वह श्रनुमिति 
के प्रति भी भ्राशिक रूप से कारण है। इतना प्रन्तर श्रवश्य है कि सविकल्पक 
प्रत्यक्ष के लिए जिन भ्ननेक प्रनुभवों (बोध) की श्रावश्यकता है, उनकी 
उपलब्धि इन्द्रिय और श्रर्थ के सन्निकर्ष के द्वारा ही होती है, जबकि पयुमिति 
में उनकी उपलब्धि के लिए केवल इन्द्रिय सन्तिकर्ष कारण नही है । बट हैतु 
का साक्षात्कार प्रत्यक्ष द्वारा होता है, तो व्याप्ति का ज्ञान, जिसके बिना हेतु 
का हेतुत्व सिद्ध नही हो सकता, सन्निकर्प द्वारा न होकर स्मरगा द्वारा होता 
है। सबविकल्पक प्रत्यक्ष की एस प्रक्रिया मे तिविकल्पक को विभिन्‍न अचुभवो के 
सम्बद्ध ज्ञान के प्रति अवान्तर व्यापार कह सकते है, क्योकि उसकी उत्पत्ति 
सन्निकर्ष श्रौर सावकन्पक प्रत्यक्ष के मध्य मे होती है।' 


इस प्रकार न्याय शास्त्र के सिद्धान्तों मे परस्पर क्रोध सामान्य 
झ्नुभवों पर आधारित कुछ सश्माधनों के साथ दूर किये जा सकते है । 
केशवमिश्र ने सम्भवत इस प्रत्यक्ष के प्रसद्भ मे श्राने वाली इन समस्याझ्ो के 
समाधान के लिए करण, व्यापार झऔर फल के कुछ वर्ग प्रस्तुत करते हुए 
समन्‍्वयात्मक दृष्टिकोण प्रस्तुत किया है, यद्यपि परवर्त्ती विद्वानों द्वारा उनका 
प्रनुगमन नहीं किया गया है। उनके अनुसार यदि निविकल्पक ज्ञान 
फल है, तो इन्‍न्द्रय और विपय का सननिकषं व्यापार तथा इन्द्रियः करण 
होगा। यदि सा्वेकल्पक ज्ञान फल हो तो निविकल्पक ज्ञान व्यापार एव 
इन्द्रिय तथा विषय का सन्निकर्ष करण होगा तथा यदि ज्ञान से उत्पन्न 
इच्छा फल हां तो सविकत्पक ज्ञान व्यापार तथा निविकल्पक ज्ञान 


१. तकंभाषा पृ० २० । 
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करण होगा ।* किन्तु इस प्रक्रिया मे निविकल्पक ओर सबिकल्पक ज्ञान 
को समान कोटि में रखा जाना सम्भव न होगा। साथ ही सविकल्पक 
के प्रति इन्द्रिय को प्रत्यक्ष प्रमाण न कह सकेंगे, जैधाकि अनेक नैयायिक 
स्वीकार करते है ।' 


पूर्व पृष्ठो में हम देख चुके है कि न्यायशास्त्र मे इन्द्रिय श्रौर विषय के 
सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान माता जाता है। इन्द्रियों से तात्पयं 
यहा ज्ञानेन्द्रियों से है। ज्ञानेन्द्रिया पाच हैं. नेत्र, त्वचा, भोत्र, न्राण एव 
रसना । इनके अ्रतिरिक्त मन ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेंन्द्रिय दोनो ही है, उसे भी 
प्रत्यक्ष ज्ञान के प्रति हेतु माना जाता है। सन्निकर्ष भी छ प्रकार का है 
संयोग, संयुक्तसमबाय, संयुक्तसमबेतसमवाय, समवाय, समवेतसमवाय श्रौर 
विशेषणविशेष्यभाव ।' इनमे से तीन संयोग समवाय और विशज्येषणविद्येष्य- 
भाव को मूल (झ्राधार भूत) सन्निकर्ष तथा झेष तीन को परम्परया सम्बन्ध 
कह सकते है। इनमे से सयोग द्वारा भ्र्थात्‌ इन्द्रियो का विषय से सयोग होने पर 
घट का प्रत्यक्ष होता है । चक्षु से सयुक्त घट मे घटगत गुण समवाय सम्बन्ध 
से विद्यमान रहते है, चू।क चक्षु स्वय द्रव्य है, एबं उसका घट मे विद्यमान 
रूप से साक्षात्सम्बन्ध (सयोग सम्बन्ध ) सम्भव नहीं है, अत, सयोग द्वारा 
उसका (घट रूप का) प्रत्यक्ष भी सभव नही है, फलत रूप के प्रत्यक्ष मे चक्षु 
झौर घट के बीच विद्यमान सयमोग तथा घट शौर रूप के बीच मे विद्यमान समवाय 
सम्बन्ध को समन्वित रूप से संयुक्तसमवाय सन्निकर्प ताम से कारण माना जाता 
है । इसी प्रकार घट रूप मे विद्यमान रूपत्व जाति के प्रत्यक्ष के लिए, चू कि 
रूप श्रौर रूपत्व के मध्य एक समवाय सम्बन्ध और बढ जाता है, श्रत संयुक्त- 
समवाय एवं समवाय को सर्मान्‍्वित रूप से, संयुक्तसमवेतससवाय सन्तिकर्ष 
के नाम से कारण स्वीकार किया जाता है। घट में विद्यमान घटत्व जाति 
तथा घटरूप मे विद्यमान रूपल्व जाति का प्रत्यक्ष भी चक्षु द्वारा ही होता 
है, इसके सम्बन्ध में नेयायिकों का यह स्वेसम्मत सिद्धान्त है कि जिस द्रव्य 


+ करण -> डद्यापार -> फल 
(१) इन्द्रिय -> सन्तिकर्ष -> निविऋअल्पक ज्ञान 


(२) सन्निकर्ष -+> तिविकल्पक ज्ञान -> सविकल्पयक ज्ञान 

(३) तिविकल्पक ज्ञान> सविकल्पक ज्ञान -> इच्छा (ज्ञानजन्य इच्छा) 
१. तर्क संग्रह पृ० ८४ 
२. कणाद रहस्यम्‌ पृ० ८६। 
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भथवा गुण का जिस इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है, उस द्रव्य अ्रथवा गुर में 
विद्यमान जाति समवाय औ्लौर श्रभाव का भी उस इन्द्रिय से ही प्रत्यक्ष होता 
है ।' कर्णा कुहर मे विद्यमान आकाश ही नेयाभ्रिको के मत मे श्रोत्र एन्द्रिय है, 
शब्द भ्राकाश का गुण है, ग्रत दोनों के बीच समवाय सम्बन्ध है, फलत, श्रोत्र 
इन्द्रिय और शब्द के बीच भी समवाय सन्तिकर्ष होगा, इस प्रकार शब्द 
के प्रत्यक्ष में श्रोत्र इन्द्रिय एवं विषय शब्द के मध्य में विद्यमान समवाय 
सन्निकर्ष ही कारण है। शब्द मे विद्यमान शब्दत्व जाति उसमे समवाय 
सम्बन्ध से रहती है, ग्रत. श्रोत्र और शब्दत्व के बीच समवेतसमवाय (समवाय +- 
समवाय) सम्बन्ध होगा । 


इस प्रसग मे एक बात विचारणीय है कि ऊपर की पक्तियों मे कहा 
गया है, “श्रोत्र इन्द्रिय आ्राकाशस्वरूप है', किन्तु क्या इसीप्रकार चक्षुको 
अग्नि, ध्राण को पृथिवी, त्वचा को वायु तथा रसना को जल नहीं माना 
जा सकता ? नैंयायिको की श्रोर से इसका उत्तर है नहीं। इसका कारण यह 
है कि इन चारो द्रव्यो में विद्यमान विशेषगुण अथवा प्रधान गुगो को सत्ता 
इन्द्रिय की स्थिति मे प्रत्यक्ष नही होती जबकि श्रोत्र में शब्द की सत्ता रहती 
ही है, अतएवं श्रोत्र को ग्राकाशरूप ही माना जाता है, श्राकाश का विकार 
नहीं, किन्तु चक्षु श्रादि को श्रग्नि आदि ने मानकर उनका विकार माना जाता 
है । इसीलिए कर्ण कुहर में विमान श्राकाश ही श्रोत्र है! ऐसी श्रोत्र की परि- 
भाषा को जाती है।' 


प्रत्यक्ष के प्रसंग में एकबात स्मरणीय' है कि नैयायिको के मत में किसी 
द्रव्य के प्रत्यक्ष के लिए उसमे उदभूतरूप अ्रथवा उद्भूतस्पर्श का होना श्रनिवार्य 
है, अन्यथा उस द्रव्य का प्रत्यक्ष नही हो सकता, इसके फलस्वरूप इस मत में 
त्वक्‌ इन्द्रिय द्वारा प्रत्यक्ष की प्रक्रिया वही है, जो नेत्रजन्य प्रत्यक्ष की है, 
शेष तीन इन्द्रिया प्राण रसना प्रौर श्रोत्र द्रव्य का प्रत्यक्ष नही कराती, 
प्रपितु इनके द्वारा द्रव्य मे विद्यमान गुणो का ही प्रत्यक्ष होता है। वश्षेषिको 
प्रथवा प्राचीन नेयायिको का मत इससे भिन्‍न है, वे केवल चक्षु द्वारा ही द्रव्य 
का उत्यक्ष मानते है, इनके अनुसार त्वक् इन्द्रिय भी प्राण आदि के समान 
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केवल गुण की ही ग्राहक है। इस प्रकार चक्षु इन्द्रिय (नथ्य नैयायिकों के 
प्रनुसार चक्षु और त्वकू-इन्द्रिय) द्वारा द्रव्य औौर उसमें विद्यमान गुण, क्रिया, 
जाति एवं प्रभाव का प्रत्यक्ष होता है, तथा शेष इन्द्रियो द्वारा केवल गुण, 
क्रिया, जाति एव उसमें विद्यमान अभाव करा प्रत्यक्ष होता है। 'द्रग्य का 
प्रत्यक्ष केवल चक्षु ढ्वारा अथवा चक्षु भौर त्वचा द्वारा ही होता है! इस 
मान्यता का कारण प्राचीन नैयायिको द्वारा द्रव्य प्रत्यक्षमात्र के प्रति उद्भूत 
रूप तथा नव्यनेयायिकों द्वारा उद्भूतरूप एवं उद्भृतस्पर्श को कारण 
स्वीकार करना है । 

भाषा परिच्छेदकार विश्वनाथ ने दोनों के मध्य का मार्ग अपनाया है। 
उनकी मान्यता है कि प्रत्येक उद्धू त रूपयुक्त द्रव्य का प्रत्यक्ष त्वक्‌ इन्द्रिय एव 
चक्षुडन्द्रिय दोनों से होता है, किन्तु इस प्रत्यक्ष मे, भले ही वह त्वक्‌ इन्द्रिय 
द्वारा क्रिया जा रहा हो, उद्धू तहूप भ्रवश्य ही कारण होता है' इसी प्रकार 
विश्वनाथ के मत मे प्रन्य वाह्य इन्द्रियों से भी प्रत्यक्ष उस्ती स्थिति मे होगा, 
जबकि उस द्रव्य में उद्धू तरूप विद्यमान हो। इस मान्यता के ग्रनुमार 
परमाग्गुगत रूप रस गन्ध स्पश् आदि का प्रत्यक्ष नही होगा, क्योकि परमाणु 
में उद्ध तरूप विद्यमान नही है। किन्तु इसे उचित कहना तो उस धत्थिति 
में ठीक होगा, जब आकाश गत शब्द अथवा वायुगत स्पर्श को प्रत्यक्ष 
न माना जाता, क्योकि झ्ाकाश एवं वायु मे उद्ध तरूप विद्यमान नहीं है । 
किन्तु ग्राकाश गत शब्द आदि एवं वायु गत स्पर्श आदि गुणों का प्रत्यक्ष नहीं 
हाता यह उन्हें कथम।प मान्य नहीं है । यही कारण है विश्वनाथ उद्ध त रूप को 
प्रत्यक्षमात्र के प्रति कारण न मानकर केवल द्रव्य प्रत्यक्ष के प्रति कारण मानते 
है। इस प्रकार इस मत मे वायु को प्रत्यक्ष न मानकर स्पर्शाश्रय श्रनुमेय 
माता जाता है, किन्तु वायुगत स्पश गुण को त्वक ग्राह्म माना जाता है, साथ ही 
त्वचा का प्रत्यक्ष जनक इन्द्रिय माना जाता है । 

इस प्रसग मे यह स्मरणीय है कि विश्वताथ वेः अनुसार त्वक्‌ इन्द्रिय 
केवल उन्ही द्रब्यों का प्रत्यक्ष करती है, जिन में उद्धू त रूप विद्यमान 
हो, किन्तु द्रव्यों में विद्यमान उन गुणों के लिए जितका कि त्वचा 
द्वारा प्रत्यक्ष किया जाना है, यह श्रनिवार्य नही है कि उनके आाश्चय 
द्रव्य में रूप हो अथवा उनका प्रत्यक्ष होता हो इसीलिए इनके मत मे वायु 
में उद्ध त रूप न होने से उसका तो प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्तु तदगत 


१ (क) भाषा परिच्छेद ५६, (ख) न्याय मुक्तावली पृ० २४३ 
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स्पर्श झ्रादि गुणों का प्रत्यक्ष होता है । जबकि नव्यनैयायिक उद्धू,तरूप भथवा 
उद्धूत स्पर्श मे किसी की भी सत्ता रहने पर द्रव्य का प्रत्यक्ष स्वीकार करते है, 
झत इनके मत में वायु का स्पाशंन प्रत्यक्ष होता ही है । 


ग्राकाश्ञ में न तो उद्भू त रूप है श्रौर न उद्धू त स्पन्न, भ्रतः उसका प्रत्यक्ष 
नहीं होता; किन्तु उसमें विद्यमान दाब्द के द्वारा जो क्रि प्रत्यक्ष का विषय है, 
उसका अनुमान किया जाता है । इसी प्रकार मानस प्रत्यक्ष भी केवल सुख 
दुःख ध्ादि गुणों का ही होगा, श्रात्मा का नहीं। आत्मा तो सदा भनुमेय 
है, प्रत्यक्ष का विषय नहीं, यह वैशैषिकों की मान्यता है। किन्तु 
उद्भूतरूप श्रथवा उद्भूतस्पर्श को द्रव्य प्रत्यक्ष मे श्रनिवाय रूप से झ्रावश्यक 
मानते समय, नेयायिको का प्रत्यक्ष से तात्पय बाह्य प्रत्यक्ष से है, मानस प्रत्यक्ष 
से नही ।' इसलिए उनके मत मे ग्रात्मा का मानस प्रत्यक्ष होता ही है ।* 


वैशेषिक मत मे प्रत्यक्ष के हेतु के रूप मे पहले गिनाये हुए छ सस्निकर्षो 
मे प्रथम पाच (सयोग, सयुक्तसमवाय, सयुकतसमवेतसमयाय, समवाय, 
और समवेत समवाय) केवल चार पदार्थों का (द्रव्य गुण कर्म और सामान्य 
का ) ही प्रत्यक्ष कराते है । परमाणु का धर्म हाने के कारण एवं परमाणु 
मे उद्भूत रूप न होने के कारण, विशेष का प्रत्यक्ष नहीं होता। इसीप्रकार 
समवाय का भी वशेषिकमत मे प्रत्यक्ष नही हो पाता, क्योंकि द्रव्यगत रूप क्रिया 
एव जाति झ्रादि तो द्रव्य मे समवाय सम्बन्ध से रहते है, ग्रतः उनका प्रत्यक्ष 
तो संगुक्तसमवाय, अथवा सयुक्तससवेतसमवाय सन्निकर्ष से हो जाता है, 
किस्तु द्रव्य में समवाय तादात्म्य सम्बन्ध से रहता है, एवं तादात्म्य नामक 
कोई सन्निकर्ष है नही, भरत: उनके मत में समवाय का प्रत्यक्ष सम्भव नहीं है । 


श्रभाव का प्रत्यक्ष संयोग श्रथवा समवाय से सम्भव नही है, क्योंकि प्रभाव 
कोई द्रव्य नही है, जी किसी श्रधिकरण मे स्वय रहे, भ्रतएव इसका इन्द्रिय 
से सयोग सम्भव नही है, चूकि यह कोई गुर क्रिया भ्रथवा जाति नही है, 
जो द्रव्य मे समवाय सम्बन्ध से रह सके, श्रत. इसका परम्परया (सयुक्त 
समवाय श्रौर सयुक्तसमवेतसमभवाय) सम्बन्ध भी सम्भव नहीं हो सकता। 


चू कि न॑यायिको ने इसे एक धर्म माना है, जो किसो द्रव्य भादि झधिकरण 
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में रहता है, इसलिए “भूतल घट के भ्रभाव से युक्त है” (घटाभाववद्‌ भूत- 
लम्‌) इस प्रत्यभिज्ञा मे घट का प्रभाव भूतल के एक विशेषरा के रूप में 
संगृहीत होता है, तथा घट उस प्रभाव का प्रतियोगी कहा जाता है । चूंकि 
प्रभाव के भ्रधिक रण और भ्रभाव के बीच संयोग समवाय' श्रथवा इन दोनों के 
समन्वय से परम्परया कोई सम्बन्ध नही सिद्ध होता (जेसा कि ऊपर की पक्ति 
में सिद्ध किया गया है)प्रत. प्रभाव के प्रत्यक्ष की प्रक्रिया द्रव्य झ्ादि पदार्थों 
के प्रत्यक्ष की प्रक्रिया के समान न होकर एक विशिष्ट प्रक्रिया सिद्ध होती है । 


प्रभाव के प्रत्यक्ष की प्रक्रिया -सर्व प्रथम भूतल श्रादि भ्रधिकरण से 
जहा किसी बस्तु का श्रमाव प्रत्यक्ष करना होता है, नेत्र श्रादि इन्द्रियों का 
संयोग होता है, भूतल मे घटाभाव प्रत्यक्ष के समय भो नेत्र और भूवल 
संयुक्त होगे, साथ ही भूतल और घटाभाव का सम्बन्ध विशेषणविशेष्य- 
भाव नेत्रेन्द्रिय से सम्बन्ध का माध्यम होगा, इस प्रकार नेत्र श्रादि इन्द्रिय 
एवं घटाभाव का सम्बन्ध मिलकर सयुकतविशेषणता (सयोग-|विशेषणता) 
प्रथवा संयुक्तविशेषशाविशेष्यभाव (संथोग+विशेषण विशेष्यभाव) सम्बन्ध 
प्राप्त होता है । घटाभाव के साथ चक्षु के सम्बन्ध को ही दूसरे शब्दो 
में इन्द्रियसम्बद्धविशेषणता अथवा इन्द्रियसम्बद्धविशेष्यता भी कह सकते 
है । इस प्रकार 'घटाभाव युक्त भूतल है' (घटाभाववद्‌ भूतलम्‌ ) इस 
प्रतीति मे, जहा भूतल विद्येष्य रूप से प्रतीत होता है, इन्द्रियसयुक्तविश्ेष- 
णता;। तथा 'भूतल में घटाभाव है' (भूतले घटाभाव ), इस प्रतीति मे, 
जहा घटाभाव विशेष्य एवं भूतल विशेषण के रूप में प्रतीत होता है, संयुक्त- 
विशेष्यता सन्निकर्ष होगा । इसप्रकार प्रभाव प्रत्यक्ष मे विशेषरा विशेष्य- 
भाव सन्निकर्ष कारण होगा । 


पूर्व पंक्तियों में भूतल में विद्यमान घटाभाव के प्रत्यक्ष के सम्बन्ध पर 
विचार किया गया है। भूतल से चूकि नेत्र का सयोग होता है, श्रत. इस 
सम्बन्ध को संयुक्तविशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध कहा गया है । भूतल मे विद्य- 
मान रूप में यदि घटाभाव श्रथवा रसाभाव का प्रत्यक्ष करें तो नेत्र और भूतल 
का सयोग सम्बन्ध, भूतल और रूप का समवाय सम्बन्ध, तथा रूप झ्ौर प्रभाव 
(घटाभाव या रसाभाव) का विदोषण विज्ेष्यभाव सम्बन्ध होने से समन्वित रूप 
में संयुकतसमवेतविशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होगा । इसी प्रकार भूतलगत्त रूप 
में विद्यमान रूपत्व जाति म्रे क्रिया के भ्रभाव का प्रत्यक्ष करते समय रूप और 
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रूपत्व के बीच सम्बन्ध के रूप में एक समवाय के और बढ़ जाने के कारण 
संयुक्तसमवेत विशेषण विशेष्ष भाव सम्बन्ध माना जाएगा । शब्द में रूपाभाष 
प्रत्यक्ष के समय चू कि शब्द और श्रोत्र के बीच सयोग सम्बन्ध न होकर केवल 
समवाय सम्बन्ध है (क्योंकि कर्ण विवर मे विद्यमान श्राकाश को ही श्रोत्र 
कहते हैं) एवं शब्द और प्रभाव के मध्य विभेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध है, भ्रत 
समष्टि रूप से समवेतविशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होगा, इसी प्रकार शब्द मे 
विद्यमान शब्दत्व जाति मे क्रिया के अभाव का प्रत्यक्ष करने मे शब्द श्रौर 
आकाश, शब्द और शब्दत्व तथा शब्दत्व और क्रियाभाव के सम्बन्धों को 
समन्वित कर समवेत-समवेतविशेषण विशेष्यभाव सम्बन्ध होगा | इस प्रकार 
यद्यपि विशेषण विशेष्यभाव के अनेक भेद सभव है, किन्तु यहा समष्टि 
रूप से ही उस का सकेत किया गया है । 


इस शअ्रभाव प्रत्यक्ष के प्रसग में एक प्रदन विचारणीय है कि 'क्या झ्राकाश 
में रूप के प्रभाव' का प्रत्यक्ष होगा ” नंयायिका का उत्तर5 नहीं। क्याकि 
आकाश से किसी इन्द्रिय का संयोग नहीं हो सकता । श्रोत्र इन्द्रिय यद्यपि 
आकाश स्वरूय ही है, किन्तु उसकी इन्द्रियता कंबल कंशाविवर म वत्तेमान 
ग्राकाश तक ही है, उससे बाहर नहीं, भरत इस अ्रभाव का प्रत्यक्ष न होकर 
केवल श्रनुमान से ही इसकी प्रतीति होगी । इस अनुमान की प्रक्रिया यह होगी 
आकाश में रूप का प्रभाव है, रूप की प्रतीत न होने से, जहा जहा 
रूप होता है, वहा वहा उसकी प्रतीति होती है, जेसे घट में रूप, यहा चूकि 
रूप की प्रतीति नही होती, भ्रत यहा (श्राकाश मे ) रूप का अभाव हे । 


प्रत्यक्ष के पसग में एक अन्य प्रइन उपस्थित हो सकता है कि जैसे --- 
घटाभाव प्रत्यक्ष मे दो सन्विकर्ष सयुक्त्रविशेष्यताओऔर सयुक्तविद्ेषणता 
को स्वीकार किया जाता है, उसी प्रकार घट प्रत्यक्ष मे दा सब्निक्प क्‍यों न 
स्वीकार किये जाए? जब कि “भूतल में घड़ा है' (भूतले घट ) तथा 
'घडे से युक्त भूतल है, (घटाभाववद्‌ भूतनम्‌) ये दो पूर्णतया भिन्‍न ज्ञान है । 
इसका समाधान यह है कि घट के ग्भाव स्थल में भूतल चाहे विशेष्य हो 
या विशेषण इन्द्रिय का सयोग भूतल से ही होगा, तथा भूतल और 
प्रभाव के सम्बन्ध का ही प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में स्थान होगा, जब कि 
घट प्रत्यक्ष मे प्रत्येक स्थिति मे घट से चक्षु सयोग होगा ही, श्रत. उस 
ज्ञान मे जहा भूतल विश्वेष्य श्रौर घट विशेषण है, एवं उप्त मे भी जहा 
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घट विद्योष्य और भूतल विशेषण है, दोनो ही ज्ञानो मे भूतल और घट दोनों 
ही द्रव्यो से नेत्र इन्द्रिय का सयोग सम्बन्ध भ्रवत्य ही होगा, भ्रत दोनों 
के ही प्रत्यक्ष के भ्रवसर पर सयोग सन्निकर्ष ही होगा, अ्रभाव प्रत्यक्ष 
मे यह सभव नहीं है, अ्रत वहा दो सम्बन्ध मानना आवश्यक हो जाता है । 


सन्निकर्ष के भेद 


जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है कि 'भूतल में घट का श्रभाव है, 
इस ज्ञान में प्रभाव विशेष्य है, श्रत विशेष्यता सम्बन्ध, तथा 'भूतल घट 
के प्रभाव से युक्त है, इस ज्ञान में अभाव विजेपणा है, अत विशेषणता 
सम्ब्ध है, फलत विशेषशाविशेष्यभाव सम्बन्ध को विशेष्यता श्रीर 
विशेषणता नाम से पृथक्‌ कहा जा सकता है। इस प्रकार सयोग सयुक्त- 
समवाय, सयुक्तसभवेतसमवाय, समवाय, समवेतससबाय इन पाच भाव 
प्रत्यक्ष ऊके सम्निकर्षों के साथ ही प्रभाव प्रत्यक्ष मे विशेषणाविशेष्यभाव 
सन्नि।प॑ का सयुकतविद्येषणविशेष्यभाव, सयुक्तसमबेतविदेषणविद्येष्यभाव, 
संयुक्तसमवेतससवेत विशेषण विद्ेष्पणताव,._ समवेतविशेषणविशेष्यभाव, एवं 
समवेतसमबेत विशेषणविशेष्यमाव इन पाच भेदों के रूप में श्रथवा 
विशेयणता और विशेष्यता को पृथक पृथक करके संयुक्त विशेषणता, 
सयुक्त|बशेष्पता; संयुक्तसमबेत विशेषणता, सयुक्तसमवेत/वशेष्यता, संयुक्त- 
समवेतसमवेतविशेषणता, संयुक्तसमवेतसम्बेत विशेष्षता, समवेतविशेषणता, 
समवेतविशेष्य्ता, समवेतसमवबेत विदेषणता, एवं समवेतसमवेतविशेष्यता 
भेद से श्रनेक भेदों के रूप में स्वीकार किया जा सक्तता है, किन्तु 
प्रत्यक्ष के विषय अभाव के एक होने के कारण, उसके प्रत्यक्ष के 
हेतु को सक्षेपत विशेषणविशष्यभाव नाम से एक सन्निकर्ष ही स्वीकार 
किया गया है । 


्रनुपल डिध प्रमाण -- 


झभाव की प्रतीति के लिए मीमासिको एवं वेदान्तियो ने श्रनुपलब्धि नामक 
नामक एक पृथक प्रमाण स्वीकार किया है, जब कि नेयायिक केवल एक 
सन्निकर्ष मानकर ही काम चलाते है।इस सम्बन्ध मे मीमासकों एबं 
बेदान्तियों का कथन है कि भौतिक इन्द्रियो एव भ्रभाव का परस्पर सम्बन्ध 
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सभव नहीं है, प्रतएव इन्द्रियो द्वारा अभाव का प्रत्यक्ष भी सभव नहीं है । 
किन्तु नेयायिको की मान्यता है कि जिस द्रव्य का जिस इच्द्रिय से प्रत्यक्ष 
होता है, उस द्रव्य में विद्यमान गुण क्रिया जाति एवं उसके श्रभाव का 
प्रत्यक्ष भी उम्त इन्द्रिय से ही होता है। ज॑ंसे च्षुग्राह्म पृथिवी के गुर रूप 
का, जाति पृथिवीत्व का, साथ ही पृथिवी में विद्यमान रूपाभाव का प्रत्यक्ष 
चक्षु द्वारा ही होगा । इतना ग्रन्तर अ्रवइय है कि नैयायिकों के अनुसार 
प्रभाव प्रत्यक्ष के लिए विशेषणविशेष्यभाव ताम से अतिरिक्त सल्तनिकर्ष 
अवश्य माना जाता है । दोनो ने ही अपने अपने पक्ष मे लाधव दिखाने का 
प्रयत्न किया है | 


किसी न किसी रूप में फिर भी नेयायिक शप्रनुपलब्धि को स्वीकार 
अवश्य करते है, क्योकि भ्रभाव ऐसी वस्तु नही है, जिसे स्वतन्त्र रूप से जाना 
जा सके, भ्रपितु उसके ज्ञान के लिए घट एवं उसके आधा ९ भूतल का पूर्व ज्ञान 
झ्रावश्यक है । साथ ही यह भी निश्चित है कि जहा घट का श्राधार एवं घट 
प्रतीत होता है वहा घटाभाव का प्रत्यक्ष भी नहीं हो सकता, किन्तु जहा 
स्थिति विपरीत हो प्रर्थात्‌ श्रधिकरण प्रतीयमान हो एवं श्राधेय घट श्रप्नतीय- 
मान हो, वहा घट की उपलब्धि त होना (पर्थात्‌ अ्रनुपलब्बि) घटाभाव का 
परिचायक होगा । इस प्रकार भूतल विशेष में घटाभाव के प्रत्यक्ष मे घट की 
अनुपलब्धि सहायक है। श्रब प्रदन यह है कि यह अनुलब्धि क्‍या है ? इसे 
सामान्यतः घट की श्रप्नाप्ति नही कहा जा सकता, क्योकि अन्धकार मे जब 
घट की श्रप्नतीति होती है, हम उसे घटानुपलब्धि नहीं कह सकते । किन्तु 
जिस वस्तु की ब्राशका की जा रही है, उसका सर्वथा न होना ही अनुपलब्धि 
है', इसके लिए वस्तु की श्रप्रतीतिमात्र आवद्यक नहीं है, अपितु वस्तु को 
प्रतीति के लिए जो साधन अपेक्षित हैं, जो व्यापार भ्रपेक्षित है, उनके रहते 
वस्तु की अनुपलब्धि (भ्रप्राप्ति) वस्तु का भ्रभाव सिद्ध करती है। इस प्रकार 
प्रभाव प्रत्यक्ष के लिए वे सभी साधन आवश्यक है, जिन के द्वारा वस्तु के 
रहने पर उसका प्रत्यक्ष हों सकता हो । 


अ्रन्त भट्टकत अनुपलब्धि की उपयु क्त व्याख्या का उनके टीकाकर नील- 
कण्ठ शास्त्री से विरोध किया है, उनका कहना है कि 'तकित ?तियोगिसत्व 
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विरोधि' (प्रर्यात्‌ जिस वस्तु की आाशका की जा रही है उसका न होना) 
के दो भ्रर्थ हो सकते हैं . प्रथम यह कि 'किसी वस्तु की श्राशकित जो स्थिति 
उसकी विरोधिनी ही श्रनुपलब्धि है,' भ्र्थात्‌ एक क्षण के लिए हम वस्तु की 
स्थिति मान लिया करते हैं, पुनः वस्तु की स्थिति को न पाकर यह तर्क 
करते हुए कि यदि घट होता तो भूतल की भाति प्रवह्य प्रत्यक्ष होता ।* 
भूतल का प्रत्यक्ष ही चाक्षुष प्रत्यक्ष के सभी साधनों की उपस्थिति सिद्ध करता 
है; तथापि घट का प्रत्यक्ष न होना ही उसका श्रभाव सिद्ध करता है । इस 
प्रकार प्रथम घट की सशय पूर्ण स्थिति, चक्षु की सहायता से घटाभावरूप 
निशचय मे बदल जातो है । जो कल्पित घट का विरोध करता है, किन्तु 
बास्तविक घट का विरोध नहीं करता, अर्थात्‌ यदि वस्तुत घट होता, तो 
उसकी प्रतीति श्रवश्य होती, किन्तु जो घट की प्रतीति कल्पना मात्र थी, वह 
इस प्रत्यक्ष से (घट के श्रप्रत्यक्ष से) खण्डित हो रही है, अतएव यहां 
बस्तुत घट नही है ।* 


वस्तुत अनुपलब्धि की इन व्याख्याश्रों से स्वीकार्य समाधान नहीं हो 
पाता, क्योंकि झात्मा के गुरण धर्म और श्रधर्म अ्रप्रत्यक्ष है । यदि कोई क्रात्मा 
का प्रत्यक्षामास करके यह कहता है कि श्रात्मा मे धर्म शौर भ्रधर्म का अ्रभाव 
है, तो वह कथन श्रसत्य होगा। इसीप्रकार भूतल पर प्रत्यक्ष के भ्रविषय 
भ्राकाश आझ्रादि का प्रत्यक्ष न होने के कारण उनकी अ्रनुपलब्धि एवं फलस्वरूप 
उनका अभाव कहना भअसत्य होगा । इसलिए किसी वस्तु का अ्रभाव सिद्ध 
करने के लिए श्रनुपलब्धि के साथ 'योग्य” विशेषण लगाना ग्रावश्यक है। 
प्रर्थात्‌ प्रत्यक्ष योग्य पदार्थों की समरत प्रत्यक्ष साधनों के रहने पर भी 
प्रतीति न होना गअनुपलब्धि या उस पदार्थ का भ्रभाव सिद्ध करता है । 


इस प्रकार नैयायिक वस्तु की प्रनुपलब्धि तथा विशेषणविशेष्यभाव 
सन्निकर्ष दोनो को स्वीकार करते है । जबकि मीमासक प्रनुपलब्धि सहित 
केवल पाच प्रमारा ही स्वीकार करते है। फिर भी नंयायिको का कथन है 
कि उनके पक्ष मे श्रर्थात्‌ वस्तु की अनुपलब्धि झौर विशेषशणविशेष्यभाव 
सम्निकर्ष दोनो को स्वीकार करने मे भी लाघव है, क्योकि वस्तु की अनुप- 
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लब्धि तो प्रभाव पदार्थ ही है, उससे भिन्‍न गहीं, विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध 
भी विशेषण और विशेष्य के स्वरूप से भिन्‍न नही है, केवल एक व्यापार की 
कल्पना करनी होती है। इसलिए इस पक्ष मे गौरव नहीं है।' इसके विपरीत 
मीसासको को एक कारण के साथ (जिसमे व्यापार भी सम्मिलित है) एक 
झ्तिरिक्‍त प्रमाण भो स्वीकार करता पडता है। वस्तुत भूतल में घटाभाव 
का तो केवल इतना ही भ्र्थ है कि केबल भूतल है, उसमे श्रन्य कुछ भी 
नहीं है । इसप्रकार अनुपलब्धि की मान्यता तो दोनों पक्षों में समान रूप 
से ही है, अ्रन्तर केवल इतना है, एक उसे प्रमाण कहता है, और दूसरा 
केबल प्रतीति मात्र । 

यहा एक बात झौर ध्यान देने योग्य है कि प्रत्यक्षज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण 
में ही उत्पन्न होता है, एवं श्रभाव प्रत्यक्ष ज्ञान का ही विषय है, यह 
माना जाता है, किन्तु वास्तविकता यह है कि ग्रभाव ज्ञान का जनक एक मात्र 
प्रत्यक्ष प्रमाण ही नही है, उसकी प्रतीति प्रत्यक्ष (भ्रतुपलब्धि) श्रथवा शब्द 
प्रमाण से भी होती है। अनुमान द्वारा भी अभाव की प्रतीति हों सकती है । 
फिर भी मीमासक और नैयायिक दोनो ही ग्रभाव को प्रत्यक्षज्ञान का ही विषय 
मानते हैं, किन्तु इस प्रत्यक्ष के लिए वे प्रत्यक्ष प्रमाणा का ही करण नही 
मानते । 

वेदान्तपरिभाषा के श्रनुमार भी 'फलीभूत प्रत्यक्षतात का करण 
प्रत्यक्ष प्रमाण ही हो, यह निश्चित नहीं है, जैसे 'तुम दसम हो यह 
प्रत्यक्ष शञान उक्त वाक्य ज्ञान (शब्द प्रमाण) से, जो कि प्रत्यक्ष प्रमाग से 
भिन्‍न है, उत्पन्न होता है ।* 

उक्त ग्रन्थ मे ही इस प्रसद्भ मे एक नोट दिया गया है, जो स्मरणोय हे 
कि 'नयायिको के प्रमाण केवल भौतिक था स्थूल वस्तु के ही ज्ञान के करण 
हो पाते है। उससे केवल वस्तु का या गुणों का (रूप आदि का ) ही ज्ञान 
दे होता है । यही कारणा है कि न्याय वैशेषिक दर्शन को वस्तुवादी 
दर्शन कहा जाता है, और इसीलिए अवस्तुवादी दार्शनिको (साख्य और 
बैदान्तियों) से इनका मतभेद है / लॉक ([00(८) के सिद्धान्त द्वारा 
इसकी ग्रालोचना श्रत्यन्त स्पष्ट हो जाती है । उनके प्रनुमार ज्ञान दो 


भागों मे विभाजित है. बाह्मवस्तु सम्बन्धी इरि 
द्वारा प्रस्त, प्रसुत। हवस्तु सम्बन्धी इन्द्रियों से उत्पन्न एवं मन 
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बाह्य वस्तु सम्बन्धी प्रथम ज्ञान वह है, जब इन्द्रिया किसी प्रत्यक्ष योग्य 
वस्तु का साक्षात्कार कर उसका ज्ञान मस्तिष्क तक पहु चाती है, एवं मस्तिष्क 
उस ज्ञान को विविध विश्येपताओों के अनुसार विभाजित करता 
है, जिसके फलस्वरूप हम इस निदचय पर पहुंचते है, कि भ्रमुक वस्तु पीली, 
स्वेत लाल श्रादि, उष्ण शीतल कठोर श्लौर कोमल श्रादि है। दूसरे प्रकार 
का ज्ञान वह है, जो आत्मा और मन के सम्पक से स्वय उत्पन्न होता है, 
वह ज्ञान वस्तु से सम्बद्ध नहीं होता, जैसे-सोचना सन्देह करना, विश्वास 
करना, जानना, इव्छा करना इत्यादि। यह मस्तिष्क में स्वयं ही उत्पन्न 
होता है । इन दोनो ज्ञानों मे मूल भ्रन्तर यह है कि प्रथम मे बाह्य वस्तुए 
ही एक विचार ([094) मस्तिष्क में उत्पन्न करती है, यह श्रन्य वस्तु 
सम्बन्धी होता हैं, स्वगत नहीं । इसके विपरीत दूसरे में मस्तिष्क स्वय ही 
आत्मा को कुछ ज्ञान भ्रपित करता है, जिसका सम्बन्ध बाह्य वस्तुओं से न 
होकर उन अनुभवों से होता है जो मस्तिष्क का प्राप्त हुए होते है ।” * 

लॉक के इन विचारों की उत्तर कालीन दार्शनिक काण्ट (((4॥) ने 
ग्रालोचना की है, और इधर न्याय वेशेपक के सन्निकर्ष सम्बन्धी सिद्धान्तो 
की वेदान्तियों ढ्वारा अलाचना की गयी है। 


अनुमान 


नंयायिक अभिमत द्वितीय प्रमाण अनुमान है, यह यद्यपि प्रत्यक्ष पर 
आ्राश्चित है, प्रत्यक्ष के ग्रभाव में इसकी प्रमारिकता भी सन्दिग्ध हो सकती 
है, तथापि नैयायिक श्रनुमान को प्रत्यक्ष से श्रधिक महत्व प्रदान करते हैं, 
जिसके फलस्वरूप यह उक्ति “सिद्ध हो गयी है कि प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध 
बिपय को भी तक॑ रसिक नेयायिक भअ्रनुमान से सिद्ध करने का प्रयत्न करते 
है 

ग्रनुमान परामश्श के द्वारा अनुमिति ज्ञान को उत्पन्त करता है। प्रतएव 
अनुमति परामर्श पर प्राश्नित है, ऐसा भी कह सकते हैं । उचित परामर्श के 
उत्पन्न होते ही, तत्काल बाद श्रतुमितरि की उत्पत्ति आवश्यक है। इसीलिए 
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अनुमति के प्रति परामर्श को व्यापार (प्राचीन मत मे) या करण (नव्य मत- 
में) कहा जाता है । 

न्याय झ्ञास्त्र की परम्परा में परामश का महत्व पूर्ण रथान है, इसीलिए 
उत्तरबर्त्ती नैयायिको ने अपना अधिकाश समय परामर्श और उसके श्रंग 
भूत हेतु या लिड् तथा थ्याप्ति के विचार में लगाया है। हेतु या लिझूः 
उसे कहते हैं, जो साध्य के साथ नियत रूप से रहता हो, भौर इसी कारण 
साध्य का साधक हो।' वध्याप्ति हेतु तथा साध्य के बीच विद्यमान 
नियत सहभाव (नियत साहचर्य) को कहते है ।' 

अ्रनुमान प्रक्रिया में जिन तीन का विद्यमान रहना अनिवायंत श्रावश्यक 
होता है, वे हैं. हेतु साध्य तथा व्याप्ति श्रर्थात्‌ इन दोनों का सहभाव । 
इन में साध्य तो सदा ही प्ननुमान से प्राप्त होने वाला फल होगा, क्योकि 
साध्य को सिद्ध करने के लिए अनुमान का श्राश्रय लिया जाता है । इसके 
साथ ही हेतु और साध्य के नियत सम्बन्ध का, जिसे व्याप्ति कहा जाता है, 
ज्ञान भी श्रनुमान के लिए पअनिवायंत आवश्यक होता है। इन दोनो 
पर ही श्रनुमति ज्ञान आश्रित रहता है। 


अरस्तू (&750॥]6) ने न्याय वाक्य (59]]080877) मे दो भ्रग 
(267508) माने है, ((०७॥० तथा शिताता शिशा॥इ८5 
इन दोनो को (00] (९॥॥7 द्वारा सम्बद्ध किया जाता है, जो कि दोनों 
ए/शा।888 में सामान्य है। भ्रम्तू के न्याय वाक्य ( 896टांडा)) का 
मुख्य दोष यह है कि उसमे (४]०' श्ौर (007 शिाटत॥$८४ को 
सम्बद्ध करने के लिए कोई तृतीय ?॥९॥50 नही है, जब कि न्याय-शास्त्र 
में हेतु भ्रौर व्याप्ति को एक श्रन्य वाक्य द्वारा सबद्ध रखा जाता है, जिसके 
फलस्वरूप इसमे भ्ररस्तू के न्याय वाक्य ($५0ट।57) की भाति प्नुमिति 
की भोर छलाग नहीं लगानी पडती। इसमे हेतु और स/ध्य का पृथक पृथक्‌ 
विश्लेषण कर एक तृतीय प्रवयव से उसका सम्बन्ध प्रदर्शित करते हैं। 
इस तृतीय 67750 को परामर्श करते है । इसके तत्काल बाद ह्दी 


भ्रनुमिति ज्ञान प्राप्त होता है, प्रतएव इसे भ्रनुमिति का करण (व्यापार युक्त 
झसाधारण कारण ) माना गया है। 
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परामर्श: -- 

ऊपर की पक्तियों में कहा जा चुका है कि हैतु भौर व्याप्ति का समस्वय 
ही परामर्श है, किन्तु यह समन्वय दोनों को एक साथ रखकर श्रथवा उद्देव्य 
झौर विधेय रूप से रखकर नहीं किया जाता, अपितु वाक्य में इनकी योजना 
विशेषण भर विशेष्य के रूप मे रखकर की जाती है, प्र्थात्‌ श्रनुमान 
वाक्य के परामश प्र में व्याप्ति को विशेषण के रूप मे तथा हेतु को विशेष्य 
के रूप रखा जाता है। इस प्रकार व्याप्ति रूप विशेषर से विश्विष्ट हेतु का 
ज्ञान ही परामणें कहा जाता है । 

प्रन्नभट्ट कृत परामर्श का लक्षण इस से कुछ भिन्‍त है, इनके श्रनुभार 
व्याप्ति विशेषणा से युक्त पक्षधर्मता का ज्ञान परामर्श कहाता है, ' घू कि हेतुता 
को कुछ विशेष स्थितियों मे पक्षधर्मता कहा जा सकता है तथा केबल हेतुता 
ज्ञान को ही परामर्श नहीं कहा जा सकता, श्रत व्याप्तिविशिष्ट तथा पक्षधर्मता 
विशिष्ट हेतु ज्ञान को परामर्श कहा जा सकता है, वस्तुत हेतु सदा ही व्याप्ति 
विशिष्ट होता है, तथा एक व्याप्ति वाक्य द्वारा उसे स्पष्ट किया जाता है । 
प्ररस्तू के ग्याय वाक्य (9ज]0/5॥) में भी ७207 िक्षाआ$6 द्वारा 
इसका ही स्पष्टीकरण रहता है, जैसे 'जहा जहा छ्षम है, वहा वहा भ्रग्नि 
है; तथा सभी मनुष्य मर्त्य हैं। इन उदाहारणो मे हम धूम और अग्नि 
का तथा मनुष्यत्व और मत्यंत्व का नियत साहचर्य देखते हैं, भ्र्थात्‌ जिस 
प्रकार 'धुम वह्िव्याप्यत्व विशिष्ट है! उसी प्रकार 'मनुष्यत्व मत्यंव्याप्यत्व 
विशिष्ट है, किन्तु इस साध्यव्याप्यत्वविद्धिष्ट हेतु ज्ञान से साध्य का 
ज्ञान तब तक नही होता, जब तक पक्ष इस प्रकार के ज्ञान से युक्त है, यह 
ज्ञानन हो जाए। न्याय के अनुसार इसे ही पक्षघमंताज्ञान तथा भ्रस्तू के 
अ्रनुतार 6॥07 शि'क्वा॥$८ कहते है . पक्ष धर्मता का श्रर्थ है ? “पक्ष में 
हेतु की विद्यमानता । यह अनुमान के लिए आवश्यक इसलिए है कि व्याप्ति 
सम्बन्धयुक्त हेतु पक्ष में साध्य की सत्ता को तब तक सिद्ध न कर सकेगा, 
जब तक कि पक्ष मे (जहा साध्य को सिद्ध करना है, हेतु स्वय विद्यमान 
है, यह सिद्ध न हो । 

इस प्रकार हम देखते है, कि प्ररस्तू के (७207 तथा शीा॥[0: 
ए7७7॥56 दो पुथक्‌ ज्ञान हैं. जिन्हें एक विशेष शान द्वारा सम्बद्ध किया 
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जाता है. जिसके फलस्वरूप यह प्रतीति होती है कि हेतु श्रपने ्रटल साथी साध्य 
के साथ एक विधेष स्थल मे विद्यमान है। इसे ही न्याय की भाषा में 'वह्नि 
व्याप्यधुमवानय पवेत , कहा जा सकता है। भुरुप रूप से नेयायिको के 
प्नुमान और श्ररघ्तु के 5/॥6९887 में निम्नलिखित प्रन्तर है -- भरस्तू 
के ॥७])०० और 'शंवाणा शिटाा॥5६८5 क्रमण नैयायिकों की व्याप्ति 
एवं पक्षधर्मता ज्ञान ही है, किन्तु इनके समन्वय के क्रम मे दोनों मे मत 
भेद है. अरस्तु पहले ४]07 शि'८॥56 मे हेतु का ज्ञान प्राप्त करते है | 
तदनन्तर (॥॥07 0756 में व्याप्ति सहित हेतुका दर्शन करते है । 
इस प्रकार वे सर्व प्रथम व्याप्ति का, एक सामान्य स्थिर सत्पका, दर्शन 
करते है, तदन्तर उस वास्तविकता के साथ हेतु का ज्ञान प्राध्त करते 
है। नैयायिक इस क्रम को स्वीकार नहीं करते। वे सर्व प्रथम पक्ष में 
हेतु को सिद्ध कर पुन साध्य के साथ उसके नियत साहेचर्य का ज्ञान 
प्राप्त करते है | इस प्रकार व्याप्ति पक्षधर्मता परामर्श अ्रस्तू तथा पक्षघमंता 
व्याप्ति परामर्श नंयायिकों का स्वीकृत क्रम है। फलत श्ररस्तु के मत में पशञ्ष- 
धर्मता विशिष्टव्याप्तिशाान एवं न्याय मत में व्याप्तिविश्िष्टपक्षधर्ंताज्ञान 
अनुमति का जनक है । परिणाम स्वरूप श्ररस्तू के अ्रनुसार न्याय वाक्य का क्रम 
निम्नलिखित होगा -प्रत्येक मनुष्य मर्णत्र्मा है, सुकरात एक मनुष्य है, 
सुकरात मरणाधर्मा है। नेयायकों की भाषा में इस स्थाय वाक्य का 
स्वरूप निम्नलिखित होता चाहिए सुकरात मरणाघधर्मा है, श्रुक वह 
मनुष्य है और प्रत्येक मनुष्यमरणा धर्मा है। इसलिए सुकरात मरणाधर्मा है | 


यह। हम देखते है कि ग्रस्त की प्रक्रिया न्याय शास्त्र की परम्परा से 
भिन्‍न है । वे (नंयायिक) फलप्राप्ति के तत्काल पूर्व परामर्श (व्याप्ति एव 
पक्षधमंता के नियत सम्बन्ध का ज्ञान) आवश्यक मानते है । उनके झ्नुसार 
इसी कारण पूर्व प्रक्रिया प्रशस्त नहीं है, इसे प्रशस्त बनाने के लिए इसका 
हूपान्तर निम्नलिखित रूप से किया जाना चाहिए -- 'सुकरात मरणाधर्मा 
है (प्रतिज्ञा), क्योंकि वह मनुष्य है (हेतु), जो मनुष्य है वे सभी मरण 
धर्मा हैं, जेसे सिकन्दर (उदाहरण ) » सुकरात भी इसी प्रकार मरशणशतधर्मात्व 
के नियत सहचारी मनुप्यत्व से युक्त है (उपनय), इसलिए सुकरात मरण- 
धर्मा है (निगमन) ।' इस प्रक्रिया मे चतुर्थ अवयव (उपनय) परामछ्वं है, 
इसके तत्काल बाद ही पक्ष में साध्य का निष्चय हो जाता है। 


शुद्धि घिस्शे १७६ 


पूर्व पक्तियों में हमने भ्ररस्तू तथा न्याय की अनुमान प्रक्रिया के भ्रस्तर 
को देखा है, यद्यपि यह न्यायशास्त्र के प्रारम्भिक विद्यार्थी के लिए निस्सन्देह 
सरल नही है, किन्तु इसके ज्ञान के बिता भारतीय न्यायशास्त्र की दार्शनिक 
प्रक्रिया से पूंण परिचय हो सकता भी सभव नहीं । यहा स्मरणीय है कि न्याय 
शास्त्र की अनुमात प्रक्रिया परामर्श पर पूर्णत आाश्चित है, इसीलिए इस 
शास्त्र मे परामर्श ग्रत्यन्त महत्व पूर्णा है। साथ ही उपयुक्त विवेचन से यह 
भी स्पष्ट है कि परामर्श की प्रक्रिया अत्यन्त स्वाभाविक नहीं है। वह 
न्यायशास्त्र की अपनी स्वतन्त्र प्रक्रिया पर ही प्राश्वित है । 

अनुमान केशव मिश्न के भ्रनुसार जिससे भ्रनुमिति ज्ञान प्राप्त हो उसे 
अनुमान कहते है, चूकि झनुमिति के प्रति भ्रसाधारण कारण लिझ् परामर्श 
है, प्रत, लिज् परामर्श ही अनुमान है।' लिज्ड पराभर्श के लिए व्याप्ति 
भ्र्थात्‌ हेतु और साध्य का नियत साहचर्य तथा पक्षधर्मता श्रर्थात्‌ पक्ष मे 
हेतु की विद्यमानता का ज्ञान का होना भ्रावश्यक है ।' इनमे व्याप्ति के द्वारा 
साध्यसामान्य हेतुमहचरित है, इस की भिद्धि होती है; जबकि पक्षधमंता 
ज्ञान द्वारा पक्ष मे हेतु की सत्ता का ज्ञान होता है, पुनः परामर्श द्वारा अर्थात्‌ 
साध्य नियत-सहचारी हेतु को पक्ष में देखकर सहचारी साध्य की प्रतीति 
होती है । इस प्रकार पक्ष में साध्य की विद्यमानता सिद्ध होती है । 

वात्स्यायन के अनुसार जाने हुए हेतु के भ्राधार पर साध्य का शान 
भ्रनुमान कहाता है । प्रर्थात्‌ लिज्ञ श्रोर लिज्ली के सम्बन्ध के भ्राधार पर 
प्रत्यक्ष द्वारा अप्रत्यक्ष का दर्शन करना अनुमान है ।' श्रन्नभट्ट॒के 
अनुसार “नियत साहचये युवत हेतु को पक्षधर्म मानने से (परामर्श से) जो 
ज्ञान उत्पन्न होता है, वह अनुमिति है ।* ग्रनुमिति का उपयु क्‍त लक्षण सश्ययो- 
त्तर प्रत्यक्ष मे भी अ्रतिव्याप्त है, क्योकि किसी दूर स्थित पुरुष को पूरा 
प्रकाश के भ्रभाव में देखने पर सन्देह होता है * कि “यह स्थार है! या 
'पुरुष' ? इस अवसर पर हाथ, पैर भादि उन श्रवयवों को जो केवल मनुष्य 
में ही होते है, देखकर 'यह पुरुष है! यह निश्चयात्मक प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्त 
होता है । यहा हाथ पर श्रादि का पुरुषत्व के साथ नियत सहचार तथा 
उनका उस सन्दिग्ध वस्तु (पक्ष) में होना क्रमश" व्याप्ति और पक्षधर्मता 
ज्ञान है । इस प्रकार उक्त लक्षण की यहा श्रतिव्याप्ति है । इसके अतिरिक्त 
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भनुमान का उपयु क्त लक्षरा संविकल्पक ज्ञान में भी अतिथ्याप्त है, क्योकि 
किसी वस्तु को देखते ही प्रथम वस्तु सामान्य की प्रतीति होती है, तदनन्तर 
विशेष धर्मों का दर्शन होने पर सबिकल्पक ज्ञान होता है, यहा भी पूर्व शान 
निविकल्पक प्रत्यक्ष से प्रतीत वस्तु मे नियतसहचारी विशेष धर्म का 
साक्षात्कार किया जाता है | इस प्रकार यहा भी श्रनुमिति के लक्षण 
की पअतिव्याप्ति होती है। यही स्थिति [पतिव्याप्ति कौ उपस्थिति) 
उपसान श्रौर शब्द मे है, क्योकि वहा भी प्रत्यक्ष अ्नुभूत गौ' श्र 
धाब्द का ज्ञान वाक्य प्लौर शाब्द ज्ञान के प्रति कारण है उपमिति झौर 
शारुद ज्ञान मे उपस्थित अतिव्याप्ति को और उसकी प्रनिवार्यता को 
देखकर ही बौद्ध श्रौर वंशेषिक प्रत्यक्ष भौर अनुमिति से भिन्‍न उपम्रिति 
झोर श्षाब्द ज्ञान को स्वीकार नहीं करते । न्यायशास्त्र मे उपयुक्त झति- 
व्याप्ति निवारण के साथ ही उपमान आदि की स्वीकृति के लिए अनेक 
प्रमारा दिये गये है, जिनमे 'मै उपमान द्वारा, शब्द द्वाराज्ञान प्राप्त करता 
है (उपभिनोमि, शब्दत प्रत्येमि) यह प्रतीतिविशेष मुख्य हे । सशयोत्तर 
प्रत्यक्ष में भ्रतिव्याप्ति निवारण के लिए तक॑ दीपिका में एक हेतु दिया गया है 
कि इसमे परामश और पक्षता सम्बद्ध नही है! जबकि अनुमिति जान के लिए 
इनका परस्पर सबद्ध होना नितान्त ग्रावश्यक है। 

पक्षता:- सामान्‍य सिद्धान्त के आधार पर विशेष का ज्ञान अनुभिति 
है । जब हम कहते है कर 'देवदत्त मत्त्य है' तो उसी आधार पर कि मत्यंत्व 
श्रौर मनुष्यत्व सहचारी बम हैं, तथा यह विशेष धर्मी पक्ष है। इसे ही द्रव्य, 
झ्राधार अथवा स्थान ग्रादि कुछ भी कह सकते है, इस पक्ष विश्येष मे 
विद्यमान धर्म ही पक्षता है । इस धर्म के द्वारा ही 'पक्ष को श्रन्य पदार्थों से 
पृथक्‌ किया जाता है, जैसे जब हम पर्वत में वक्ति के साथ नियत रूप से 
रहने वाले धूम का साक्षात्कार करते है, तो उस समय वह सामान्य पर्वत 
से सर्वधा शिन्‍न हो जाता है । 


सामान्य रूप से पक्ष की परिभाषा करते हुए 'साधन करने की इच्छा 
के अभाव के साथ विद्यमान सिद्धि का श्रभाव पक्षता है, तथा पक्षता से युक्त 
पक्ष है. यह कहा गया है। पक्षता के इस लक्षण मे विशेष्य (सिद्धि का 
अभाव रूप धर्मोवशेष है। इस प्रकार यहा प्रकारान्तर से सिद्धि के अभ्रभाव 
अत +-++त0 
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से युक्त पक्ष है (सिद्ध यभाववान्पक्ष ) यह स्वीकार किया गया है। भव 
यहा यह विचा रणीय है कि 'सिद्धयभाववान्‌ पक्ष." के स्थान पर 'साध्य के 
प्रभाव से युक्त पक्ष है. (साध्यामाववान्पक्ष ) ऐसा क्यो नही कहते 
क्योकि पक्ष पर्वत में श्रग्नि सिद्ध करते समय 'उसमे साध्य भ्रग्नि का ज्ञान 
हमें नही है अथवा अग्नि ही सिद्ध नही है' ये दोनो ज्ञान समान प्रतीत होते 
हैं । वस्तुत दोनो ज्ञान परस्पर अत्यन्त भिन्‍न है। जिस समय हमे पता है 
कि पव॑त में अ्रग्नि है, किन्तु दूसरे को अग्नि का ज्ञान कराने के लिए परार्था- 
नुमान करते हैं, उस स्थिति में पर्वत में साध्य (श्रग्लि) दा भ्भाव नहीं 
होता, फिर भो पर्वत पक्ष ही कहा जाता है। ग्रथवा प्रमाणगान्तर से ज्ञात वस्तु 
की अनुमान से सिद्धि करने की इच्छा से भ्रनुमान करने पर प्रवंत मे पक्षत्व 
ग्रव्याप्त होने लगेगा, श्रत पक्षता की यह विशिष्ट परिभाषा की जाती है 
कि 'सिद्ध करने की इच्छा के श्रभाव मे जो सिद्धि का ग्रभाव है, उसे पक्षता 
कहते है ।' इस प्रकार जहा प्रमाणान्तर से सिद्धि तो है, साथ है सिद्ध 
करमे की इच्छा भी [वद्यमान है, वहा विद्धि सावन करने की इच्छा के भ्रभाव 
से युक्त श्र्थात्‌ सिपाधयिपा विरहृनिश्विष्ट नहीं है, फलत वहा पक्षता 
होगी ही । इसके विपरीत सशयोनतर प्रत्यक्ष मे पक्षता न होगो, क्योकि प्रत्यक्ष 
द्वारा सशय की सिवृत्ति हो जाने पर सावन की इच्छा ही विद्यमान न रहेगी । 
टमस प्रकार प्रत्यक्षोत्तर अनुमान मे यद्यपि सिद्धि विद्यमान है, किन्तु वह साधन 
करने की इच्छा से युक्त नही है । 

पक्षता की उपयुक्त परिभाषा स्व प्रथम गगेशोपाध्याय ने 'तत्व चिन्तामणि 
में दी थी। किन्तु उन्होने सिद्धि के साथ ही प्रत्यक्ष के प्रभाव को भी पक्षता 
कहा था । परवर्त्ती सभी न्यायमग्रन्थों मे प्राय इसे ही स्वीकार किया जाता है । 
पक्षता की इस सर्वेमान्य परिभाषा मे भी एक दोप की सम्भावना है कि एक 
व्यक्त घर मे मेघगर्जन को सुनकर श्राकाश मे बादल का ज्ञान करता है, 
किस्तु इस ज्ञान मे झनुमिति का लक्षण शअ्रव्याप्त है क्योँफति गर्जन शब्द 
सुनने के साथ ही भ्रव्यवहित उत्त रकाल में उसे मेघ का ज्ञान हो जाता 
है, इसी कारण उसमे सिद्ध करने की इच्छा नहीं होती, कारण कि 
गर्जन शब्द का श्रवण एव मेघज्ञान में इतना प्रन्तर नहीं रहता कि अनुमति की 
प्रक्रि]मा की कल्पना भी की जा सके । प्रस्तुत ज्ञान को प्रत्यक्ष भी नही कहा 
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जा सकता, क्योकि मेघ ज्ञान की उत्पत्ति मे इन्द्रियो प्नौर मेघ का सत्तिकर्ष 
नहीं है। इसीलिए उत्तरवर्ती नब्यनंयायिको ने प्राचीन लक्षण को छोडकर 
'जो झ्नुसिति का उदश्य हो वह पक्ष है' यह लक्षण स्वीकार किया है। ' 
इसके विपरीत विश्वनाथ श्रादि विद्वानों ने 'अनुमिति का उहंइय होना” प्रथवा 
अनुमिति का प्रयोजन होना, झ्रादि लक्षणों को स्वीकार नहीं किया है। उनका 
कहना है कि 'सिद्ध करते की इच्छा रहने पर भी जिस सिद्धि के रहने पर 
पझ्नुमिति न हो सके उस प्रकार की सिद्धि को विशिष्ट भ्रतुमिति का प्रतिबन्धक 
मानना चाहिए | प्रन्नभट्ट ने भी 'सन्दिग्ध साध्य से युक्तपक्ष है” यह कहते 
हुए सन्दिग्ध पद द्वारा सिद्धि का प्रभाव और साधन की इच्छा (सिषाधधिषा) 
दोनों की और सकेत किया है। 


पक्षध्रमंता :-- परामर्श मे जिसका ज्ञान किया जाता है, वही पक्षधमंता 
है। दूसरे शब्दों में हेतु का पक्ष मे रहना पक्षधर्मता है ।* यद्यपि पक्ष पर्वत 
में वक्ष श्रादि प्रनेक वस्तुण विद्यपान है, किन्तु उन्हें पक्षधर्म न कहकर हेतु 
धूम को ही पक्षधर्म कहा जायगा। इसीप्रकार अग्ति के सहचारी श्रालोक 
प्रादि अ्रनेक धर्म है, किग्तु उन्हें पक्षपर्म नहीं कहा जा सकता। साथ ही 
धुम सामान्य को भी पक्षधर्म नहीं कहा जा सकता, किन्तु जिम्त पक्ष ( पव॑त 
शिश्वर आदि ) में हम वक्तलि की सिद्धि करना चाहते है, उस पर विद्यमान 
ग्रविच्छिन्नमूल धूम पक्षधमं कहा जाता है, यद्याप धृममात्र वहिव्याप्य है। 
उसका कारण यह है कि केवल प्रविच्छिन्नमूलधृम विशेष ही श्रग्नि ज्ञान के 
प्रति कारण है। तात्पयं यह है कि जिसके ज्ञान से पक्ष में साध्य की सिद्धि 
हो, वही पक्षधर्म होगा, क्योकि पक्षधर्मता के ज्ञान को परामर्श एवं परामझश से 
उत्पन्न ज्ञान को श्रनतुभिति कहा जाता है। इस प्रकार पक्ष मे रहनेवाले धर्म 
विशेष को ही पक्षधर्म कहते है। इसे ही नंयायिक भाषा मे 'साधन करने कौ 
इच्छा के भ्रभाव से युक्त सिद्धि का भ्रभाव जिसमे है, उसके पर्वतत्व ग्रादि धर्म 
से युक्त पक्षमे घूम इत्यादि का हाना पक्षधमंता कहाता हैं। (सिपाधयिषा 
विरह विशिष्टसिद्ध यभावरूपा या पक्षता, तस्या ग्रवच्छेदक यत्पर्व॑तत्व ते- 
तावच्छिननो विषयो यस्य स धुम तस्य भाव पक्षधर्मता ) | नीलकण्ठ आदि 
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के प्रनुतार इस पक्षधर्मता ज्ञान के साथ व्याप्तिश्ञान होने पर ही परामर्श 
होगा, एवं भ्रनुमिति हो सकेगी । इसी लिए वे “व्याप्ति विशिष्द पक्षघर्मता के 
ज्ञानको हो परामर्श मानते है,' जैसे वकह्लि से नियत सहचरित धूम से युक्त यह 
पव॑त है” इस ज्ञान को परामर्श कहेंगे इसके बाद ही “पंत वह्तनि से युक्त है” इस 
प्रनुमिति ज्ञान की उतत्ति होती है । 


व्याप्ति * -व्याप्ति ([00&7790|6 (१0700776॥[) की परिभाषा 
जितनी आवश्यक है, उतनी कठिन भी है। सामान्य शब्दों मे साहबर्य नियम 
को व्याप्ति कहते है, जैसे जहा जहा धुम है, वहा वहा भ्रग्नि है। यहां 
साहचये का तात्पय हेतु एवं साध्य का नियम पूर्वक एक साथ रहना है। 
यौगिक भ्र्थ के अनुसार व्याप्ति का अर्थ है. व्याप्य-्यापक भाव । इनमे 
व्यापक ग्रधिक देश में रहने वाले को तथा व्य(प्य अल्पदेश मे रहने वाले को 
कहते है। जहा दोनों धर्म समान देश मे रहते है, वहा दोनो ही व्याप्य प्रौर 
व्यापक हो सकते हैं। इस प्रकार की व्याप्ति को समव्याप्ति कहते है, किन्तु 
समव्याप्ति के उदाहरण बहुत कम प्राप्त होते है। इस समव्याप्ति के श्रवसर 
पर हेतु और साध्य मे व्याप्य और व्यापक के लक्षण घटित नही होते, इसलिए 
ब्याप्ति में व्याप्य व्यापक भाव सम्बन्ध के स्थान पर साहचरये सम्बन्ध को 
लक्षण मानना अधिक उचित है। इसीलिए भ्रस्नंभट्ट आदि विद्टानों ने व्याप्ति 
का लक्षर करते हुए 'साहचर्य नियम को ही व्याप्ति कहा है। इस साहचये 
नियम की व्याख्या करते हुए तकंदीपिका में कहा गया है कि “जहा जहा हैतु 
विद्यमान है, वहा वहा विद्यमान श्रत्यन्ताभाव का जो कभी प्रतियोगी न हो सके, 
ऐसे साध्य का समानाधिकरण होना ही व्याप्ति है.' जेसे 'पर्वत वह्नि ग्रुक्त 
है, बयोकि वह श्रम युक्त है, इस अनुमान में हेतु धुम के साथ समानाधिकरण 
रूप से रहनेवाला ग्रत्यन्ताभाव घट का गत्यस्ताभाव है, उस वह्ति का समा- 
नाषिकरणत्व धूम मे है, इस प्रकार धूम ग्रौर वह्लि को समानाधिक्रण कह 
जाएगा । 


नील कण्ठ के अनुमार व्याप्ति हेतु का वह धर्म है, जो साध्य (वह्नि) 
के साथ रहता है, यह साध्य श्र्थाते वह्नि, वह्नि के भ्रवच्छेदक धर्म बहिित्व 
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से भ्रवच्छिन्न (युक्त) होता है, इसीलिए साध्य कहाता है। यह अवच्छेदक 
धर्म हैतु के साथ एक अधिकरणा में विद्यमान श्रत्यन्ताभाव के प्रतियोगी मे 
रहने वाला न होना चाहिए ।' इस सम्पूर्ण प्रपञचात्मक भाषा का निष्कर्ष 
केवल यह है कि ढ“्याप्यव्यापकभावसम्बन्ध ही व्याप्ति ' है । विध्वनाथ 
ने व्याप्तिके दो लक्षण दिये है साध्य युक्त से भिन्‍न स्थल मे जो सम्बन्ध 
न रहे वह व्याप्ति है, | यह लक्षण केबलान्बयिहेतु मे अव्याप्त है, क्योकि 
बहा साध्य युक्त से भिन्न पदार्थ का मिलना सम्भव नहीं है, अत उन्होने 
दूसरा लक्षण दिया है कि 'हेतु से युक्त श्रर्यात्‌ पक्ष मे विद्यमान प्त्यन्ताभाव 
का जो प्रतियोगी न हों सके, ऐसे साध्य का हेतु के साथ रहता व्याप्ति है।' 
विश्वनाथ के समकालीन शकरमिश्र ने भी व्याप्ति वे इस लक्षण को ही 
शब्दान्तर से स्वीकार किया है, सरलता की दृष्टि से उन्होंने एक ग्रन्य 
लक्षण भी किया है कि अ्नोपधिक सम्बन्ध ही व्याप्ति हे ।* 


व्याप्ति के सामान्य रूप से दो भेद हो सकते है श्रन्‍्वयव्याप्ति और 
व्यतिरेकव्याप्ति । भ्रन्वयथ्याप्ति समान्यत प्रदर्शित नियत साहुचये है! इसके 
पुन दो भेद किये जाते है पूर्बपक्षीयव्याप्ति और सिद्धान्तव्याप्ति | इन दानों 
के अनेक लक्षण किये गये है, किन्तु दोनो ही दुरूह है। इनमे सिद्धान्तव्याप्ति 
तुलनात्मक दृष्टि से कुछ सरल है। इनकी लक्षगा परम्परा में भारतीय न्याय- 
शास्त्र के इक्कीस सम्प्रदाय हो गये है, रवुनाथ और गदाधर के सम्प्रदाय इन 
में मुख्य है। इनमे भी परस्पर साम्य आदि की दृष्टि से पाव सम्प्रदायों के 
समूह को पशञ्चलक्षणी, चोदह सम्प्रदायो के एक समूह को चतुर्दशलक्षणी, शेष 
दो में से एक का सिहलक्षण तथा द्वितोय को व्याप्रलक्षण कहते है । ये सभी 
न्याय के प्रारम्भिक विद्यार्थी की बुद्धि से परे है, साथ ही प्रनावश्यक भी । 
इन सभी व्याप्ति लक्षणों मे तियतसाहुचय विद्यमान है, अत नियत साहचय 
ही व्याप्ति है, ऐसा समझना चाहिए। 


दूसरी व्याप्ति ब्यति रेकव्याप्ति है, इसका क्रम प्रन्वयध्याप्ति से ठीक 
विपरीत है, किन्तु दोनो का अ्र्थ एक ही है, जैसे 'जहा जहा धूम है वहा वहा 
झग्नि है, यह पझ्रन्धयव्याप्ति है, श्ौर जहा जहा अग्नि नही है वहा वहा धूम 
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भी नहीं है, यह व्यतिरेक व्याप्ति है। यहा दोनों का इतना ही श्रथं है कि धुम 
झौर झग्नि नियत सहचारी हैं। झ्राचायं उदयन के अनुसार 'साध्य जहा जहा 
नहीं है, वहा वहा व्यापक रूप से रहने वाले ग्रभाव के प्रतियोगियों का नियत 
साहचय॑ होना व्यतिरेकणप्ति है।' भाषापरिच्छेदकार विश्वनाथ के प्रनुधार 
हेत्वभाव स्थल में साध्याभाव को व्यापक देखकर नियत सहचरित श्रभाव 
व्यतिरेक व्याप्ति है। ब्यतिरेकव्याप्ति के सम्बन्ध में यदि यह कहा जाय कि 
'यह प्रस्वय व्याप्त का ही भाषा को दृष्टि परिवर्तित रूप है, तो अनुचित 
न होगा । 

प्रो० बेन (3477) के अनुसार भी व्याप्ति के दो भेद हो सकते है प्रन्वय 
(00५८(८०) तथा व्यतिरेक ( (तार्टाआ0ा वा (0॥00008- 
(0॥) व्याप्ति । जसे 07] ५ 75 ५ को 99 2007ए९४7/507 : 'चि० “» 5 
70६ '५' (इसे सामाग्यरूप से यो कह सकते है कि 8 -- ४०0, 708 ) 9 5 
ह श्रथवा 8 #787॥ ]5 ॥079], को 99 00ए€580॥ . ० फ्ा 
35$ ॥777079), तथा 09 €0॥५2७'80॥ : ]४० ॥70[98]5 8/'6 
गधा कहा जायगा। इस ढाचे मे भारतीय उदाहरण “जहा जहा धूम है, 
वहा वहा अग्न है, इव प्रकार रखा जा सकता है (09 60एट$। 0) जहा 
जहा धृम है, वहा वह अग्नि का प्रभाव नही है; तथा जहा जहा वह्नि नही है, 
वहा वहा धुम का अभाव है । (0५ ८0॥५८780 ) इस प्रकार हम देखते 
है कि व्यतिरेक व्यात्ति श्रन्कय व्याप्ति का ही प्रकारान्तर से पुनवंचन है । 
इससे झनुमिति मे कोई भ्रन्तर नही ञ्र।ता । कुछ स्थानों मे जहा श्रन्वयव्याप्ति 
पूर्ण स्पष्ट नही होती, भ्र्थात्‌ श्रत्यन्त व्यापक पक्ष होने से जहा उदाहरण नहीं 
मिल पाता, वहा व्यतिरेकव्याच्ति ही अत्यन्त उपयोगी सिद्ध होती है। व्याप्ति 
के सामान्यत भेदोपभेद निम्नलिखित है. - 





व्याप्ति 
3 
| 
ग्न्वय व्याप्ति व्यतिरेक ब्याप्ति 
40 कप ट का 
है | 
पूर्वपक्षीय ब्याप्ति सिद्धान्त ग्याप्ति 
0 2 | 
पञ्चलकाणों चतुवेशलक्षणी सिहलक्षण व्याप्त लक्षण 
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१६६ भारतीय स्वाय-श्ञास्त्र : एक पश्रध्ययन 


(इस प्रकार पूर्व पक्षीय व्याप्ति के सम्बन्ध में स्याय में इक्क्रीस सम्प्रदाय 
प्रचलित हैं ।) 


स्यायज्ञास्त्र की प्राचीन परम्परा में अनुमान के तीन भेद स्वीकार किये 
गये हैं * पूर्व बत्‌, शेषवत्‌ एवं सामान्यतोदुप्ट ।! वाचरपति मिश्र के समय तक 
सारूय सम्प्रदाय में भी ग्रनुमान के यही तीन भेद स्वीकृत किये जाते थे।' 
यद्यपि उन्होने इन तीनो ही भेदों को बीत श्र श्रबोत दा भेदों के प्नन्दर 
समाहित करने का प्रयत्न किया था। बौद्ध दर्शन और नव्यन्याय की 
परम्परा मे अनुमान के दो भेद स्वीकार किये गये है स्वार्थानुमान और 
पराथनुमान । भ्रनुमात का यह विभाजन पूर्व विभाजन के श्रनुसार हेतु के 
प्रथवा व्याप्ति के किसी वैशिष्टय के आधार पर नही है, भ्रपितु वाक्य योजना 
प्रथवा “व्यूह रचना' को ध्यान मे रखकर किया गया है। स्वार्थानुमान शु कि 
स्वयं प्रतिपत्ता श्रपने ज्ञान के लिए करता है, इसलिए सम्पूर्ण प्रक्रिया समान 
होते हुए भी उस में वाक्य योजना को स्थान नहीं होता । जबकि यरार्थानुमान 
में प्रतिपत्ता को पक्षमे साध्य के सम्बन्ध मे थोडा भी सन्देह नहीं हुआ करता 
प्रपितु वह स्वयं निदचय पर पहुच कर दूसरे के ज्ञान के लिए अनुमान का 
झ्राश्नय लेता है ।? उत्तरकालीन न्यायशास्त्र की परम्परा मे अनुमान के ये दो 
ही भेद स्वीकार किये जाते है! स्वार्थानुभान और पराथनुमान | स्वार्था- 
नुमान वह है जहा प्रमाता को महानस आदि में धुम और अग्नि का नियत 
साहचय देखकर दोनों के नियत सम्बन्ध को निर्धारित करने के ग्रनन्तर 
पवृ॑त मे धूम का दर्शन करने पर प्रथम सन्देह होता है, एवं पुन श्रग्नि और धूम 
के साहचर्य को स्मरण कर उसे व्याप्ति का स्मरण होता है कि जहा जहा धुम 
है वहा वहा अग्नि है, तदनन्तर 'यह पब॑त अग्नि वाला है' यह भ्रतुमान होता 
है, इसे स्वार्थानुमान कहते है। 


जब स्वय धूम से भ्ररितर का निश्चय कर किसी दूसरे को विश्वास दिलाने 
के लिए पांच अवयवों से युकत्र वाक्य का प्रयोग किया जाता है, तो उसे 
परा्थ प्रनुभान कहते हैं। वह वाक्य इस प्रकार हो सकता है , पव॑त श्रर्नि 
युक्त है जैसे रसोई घर, उसी प्रकार भ्रर्नि के साथ नियत रूप से रहनेवाला 
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धूम इस पर्वत में है, प्रत. पव॑त पर अग्नि है। इस प्रकार की वाक्य योजना 
से हेमु के द्वारा भ्रव्य व्यक्ति भी पर्वत मे भ्रग्नि को जान लेता है। इसलिए 
इसे परार्थानुमान कहते है। 

स्वार्थानुमान और परार्थानुमान के रूप मे अनुमान का विभाजन गौतम 
ग्रथवा कणाद के सूत्रा में नहीं मिलता। स्व प्रयम हम इसे प्रशस्तपाद 
भाष्य मे प्राप्त करते है। यद्यत्रि उन्होने भी स्व्रार्थनुमान का शब्दत कथन 
तही किया है, किस्तु परार्थानुमान के नाम ग्यौर लक्षण को 'देखकर यह कहा जा 
सकता है कि वे दोनो को ही मानते है ।' व्युत्यात्त के अनुसार जिस प्रनुमान 
का प्रयोग निज ज्ञात के लिए किया जाए, वह स्वार्थानुमान है (स्वस्थ अर्थ 
प्रयोजन यस्मात्‌ तत्‌ स्वार्थानुमानम्‌) । इसी प्रकार जिसका प्रयोग दूसरे के 
लिए किया जाए उसे परार्थातुमान कहते है (परस्याथथ प्रयोजन यस्मात्त- 
त्परार्थानुमानम्‌ ) । दूसरे शब्दों मे इन्हे प्राथमिक एवं द्वितीय भ्रथवा परम्परा- 
रहित एवं परग्परायुक्र कह सऊते है । स्वार्थानुमान में वाक्यों की परम्परा 
नही रहती, वह केवल ज्ञासात्मक होता है, जबकि परार्थानुमान में व्यवस्थित 
भाषा का, सुगठित वाक्य परम्परा का प्रयोग किया जाता है, तथा प्रयुक्त 
भाषा को प्रत्येक दोप से रहित करने के लिए निश्चित वाक्य परम्परा का 
ही प्रयोग किया जाता है | गोौवधन पडित के अनुसार 'जिस श्रनुमान के लिए 
स्याय श्रर्थात्‌ पाच अवयवो से युक्त वाक्य का प्रयोग किया जाए, वह परार्था- 
नुमान है, भौर जहा 'न्याय' का प्रयोग नही है, वह स्वार्थानुमान है।' 
न्यायबिन्दु के ट्टीकाकार श्री धर्मोत्तराचार्य के अनुसार परार्थानुमान शब्दात्मक 
एव स्वार्थानुमान ज्ञानात्मक हं।ता है।' चाय प्रशस्तपाद के भ्रनुसार पाच 
अवकयवों से युक्त वाक्य के हारा स्वय निश्चित श्रर्थ का प्रतिपादन परार्थ 
अनुमान कहाता है। 


अ्नुमिति का लक्षण पूर्णातया स्वार्थानुमान मे ही घटित होता है, परार्था- 
तुमान में नही । कारण यह है कि अनुमिति का करण चाहे व्याप्तिज्ञान 
माने, या लिज़ेज्ञान, प्रथवा परामश्शज्ञान, ये तीनों ही ज्ञानात्मक है, एव 
ज्ञानात्मक स्वार्थानुमान को ही उत्पन्त करने में समर्थ है। परार्थानुमाव 


१. प्रशस्तपादभाष्य पृ० ११३ २ न्यायबोधिनी पृ० ३८ 
३ न्याय विन्दु टीका पृ० २१ ४, प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ११३ 


श्कद भारतीय न्याय-शास्त्र एक स्ंध्यपैग 


चु'कि शब्दात्मक है, भ्रतः इसे शब्द प्रमाण के भ्रन्तर्गत होना चाहिए, किन्तु 
सुविधा की दृष्टि से इसे अनुमात्र में ही रखा गया है। इसे भ्रतुमान के 
अन्तर्गत रखने का कारण यह भी है कि अनुमान की प्रक्रिया तो दोनों ही 
भेदों में मानस मे समान रूप से होती है । क्योकि परार्थानुमान में भी 
अनुमिति पराय॑ नहीं होती, परार्थ तो होता है! वेवत शब्द प्रयोग, जिसके 
फलस्वरूप श्रोता के मस्तिष्क मे ही परामर्श एवं अनुमिति उत्पन्न होती है, 
एवं उत्तके मस्तिष्क में उत्तन्‍्त्र वह अनुमिति स्वार्थ ही है, परार्थ नहीं, फिर 
भी इसे परार्थानुमान इसलिए कहा जाता है, क्योकि इसमे प्रयुक्त पच्ावयव- 
वाक्य पराथ ही होता है । इसप्रकार परार्थातुमान शब्द में परार्थ पद का 
प्रयोग औवचारिक है, यह स्वीकार किया जा सकता है। अथवा तकंदीपिका- 
प्रकाशकार नीलकण्ठ के अनुसार कहा जा सकता है कि इस श्रनुमिति के 
कारणभूत पञ्चावयववाक्य को ही औपचारिक रूप से परार्थानुमान कह 
लिया गया है। इन का विचार है कि इसमे चूकि पराभर्श परार्थ होता 
है, अत इसे परार्थानुमान कहा जाता है। उनका कहना है कि 'साध्य 
अनुभिति रूप प्रयोजन दूसरे का है जिससे (परस्य मध्यस्थस्थार्थ प्रयोजन 
साध्यानुभितिरूप यस्मात्‌) इस व्युत्पत्ति के अनुसार दूसरे में उत्पस्त अनुमिति 
में करगा होने से लिड्भ परामर्श का परार्थानुमान कहते है, यही कारणा है 
कि तक सगम्रह में 'स्वार्थानुमिति और पराथनुमिति में लिज्डपरामर्श ही 
करण है' यह कहा गया है। फिर भी परार्थ अनुमात के कारणभूत पछ्चावय 
वाक्य के लिए परार्थावुमान शब्द की भ्ौपचारिक प्रयोग है |” ' 
इस प्रकार हम देखते है कि स्वार्थानुमान और परार्थानुमान ऋमश, 
जञानात्मक और शब्दात्मक होने के कारण भिन्न प्रतीत होते हुए भी वास्त- 
विक रूप से दोनों ही ग्रभिन्‍न है । क्योकि किसी भी ज्ञान को झब्दों का चोला 
पहनाया जा सकता है, तथा शब्दों द्वारा प्रतिपादित होना ज्ञान के लिए 
झस्बवाभाविक भी तही है । इस प्रकार दोनो मे भेद प्रतीति बाह्य है, वास्तविक 
नहीं । 
स्वार्थनुमान की प्रक्रिया और अनुमान के क्रम को अन्‍्नमद्ठ ने तर्क 
सग्रह में अत्यन्त स्पष्ठता से, साथ ही उचित रूप से प्रदर्शित किया हैं। 
उनके अनुसार प्रनुमाता को सर्व प्रथम पंत पर धूम का दर्शन होता है, 


कन्‍नन--.+#त/त+म+3त+त+औ... 
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तदनन्तर उसे वहा भ्ररिन होने का सन्देह होता है, उसके अनन्‍्तर उसे व्याप्ति 
श्र्थात्‌ धूम ओर अग्नि के नियत साहचय का स्मरण होता है, तत्पश्चात 
पक्षचर्मता ज्ञान एवं व्याप्ति ज्ञान के परस्पर सम्बन्ध का शान होता है, इस 
सयुकत ज्ञान कों ही परामर्ण कहते हैं । इसको ही लिड्भ परामर्श झथवा 
तृतीय परामर्श भी कहा जाता है । इस परामर्श को लिज्भ परामर्श कहने 
का कारण यह है कि यह ज्ञान व्याप्ति ज्ञान के बल से लीन प्रर्थ का बोध 
कराता है।' इसे तृतीय परामर्श इसलिए कहा जाता है कि प्रथम रसोई घर 
में धूम और अग्नि के साहचर्य का दर्शन होता है, पुन: भ्रन्य (द्वितीय) समय 
पर्वत में तूम का दर्शन होता है, तथा श्रन्त मे अग्नि सहचरित धूम का ज्ञान 
होता है, इस प्रकार श्रनुमान के प्रसंग में ज्ञान की प्रक्रिया के क्रम में तुतीय 
स्थान होने से इस ज्ञान को तृतीय परामर्श कहा जाता है । इस परामर्श के 
अनन्तर अनिवाय रूप से स्वार्थानुमिति का जन्म होता है। जब यही प्रक्रिया 
पाच श्रवयवों वाले वाक्य से सम्बद्ध कर दी जाती है, तब उसे परार्थातुमान 
किह लिया जाता है । 


पूर्व पृष्ठो में चर्चा हो चुकी है कि गौतम ने अनुमान के तीन भेद स्वीकार 
किये थे पूर्वबत्‌, शोषबत्‌ श्रौर सामान्यतोदृष्ट ।' इनमे पूर्वबत्‌ श्रनुमान वह 
है, जहा कारण को देखकर कार्य का अनुमान किया जाए। जैसे' वर्षो 
न्मुख मेघ को देखकर भाविवृष्टि का अनुमान करना । शेषबत्‌ अनुमात बहू 
है, जहा कार्य को देखकर कारण का पनुमान किया जाए । जैसे नदी मे 
बाढ़ को देखकर पर्वत पर वृष्टि का अनुमान करना । सामान्यतोदुष्ट 
अनुमान वह है, जहा पूर्वोक्त दोनों से भिन्‍न सादुश्य झञान द्वारा अप्रत्यक्ष 
का ज्ञान किया जाए । जैसे मनुष्य एक स्थान से ग्न्य स्थान पर गति होने 
पर ही पहुच पाता है, एक मनुष्य को एक स्थान पर देखकर कालान्तर मे 
उसी को देशान्तर मे देखकर उसमे गति का अनुमान करना ।* 

न्याय भाष्यकार वात्स्यायन ने उपयु क्य तीनो पदो के भिन्न शअर्थ किये 
हैं। उनके प्रनुसार पूर्व अनुभव के समान प्रन्वयव्याप्ति के द्वारा ज्ञान की 
प्राप्ति पूर्वंबत्‌ अनुमान है। जैसे --धुम से व्ति का झनुमान करना । शेष 
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के समान भ्र्थात्‌ जो शेष रह जाए उसे ही रख लेता शेषवत्‌ अनुमान है । 
जैसे शब्द क्या है ? द्रव्य गुण या कर्म ? द्रव्य गुणों के प्राश्रय होते हैं, 
किन्तु शब्द निगु ण है, झत वह द्रव्य नही हो सकता । द्रव्य किसी अन्य 
द्रव्य पर आश्रित नहीं होता, जबकि दान्‍्द आकाश नामक द्रव्य पर प्राश्नित 
है, भ्रत. वह द्रव्य नही हो सकता। शब्द कर्म भी नहीं हो सकता, क्योकि 
कर्म अन्य कर्म का हेतु नहीं होता, जबकि छब्द ब्रन्य शब्द का उत्पादक 
है। फलत सत्तावान्‌ शब्द द्रव्य और कर्म से भिन्‍न होने के काररा गुरा है । 
जहा प्रत्यक्ष लिज्भ लिज्डी का सम्बन्ध होने पर किसी श्रर्थ से लिज्ञ की 
समानता देखकर श्रप्रत्यक्ष लिज्री का ज्ञान किया जाए, अर्थात्‌ सामान्य 
ज्ञान से व्याप्ति के बल से सम्बन्ध की स्थापना करते हुए लिझ्ज से लिड्जी 
का ज्ञान प्राप्त किया जाए वह सामान्यतोदृष्ट अ्रनुमान है, जैसे इच्छा श्रादि 
से प्रात्मा का अनुमान । 


वाचस्पति मिश्र ने तत्वकौमुदी में भअ्रनुमान के प्रथम दो विभाग क्रिये 
हैं घोत श्र श्रवीत । उनके अनुसार श्रन्वय मुख से प्रवत्त होने वाला अनुमान 
बोत तथा व्यतिरेक मृख से प्रवत्त मान श्रवीत कहाता है । ब॑,त भो पुन दो 
प्रकार का है पूवंवत्‌ और सामान्यतोदुप्ट । उनके श्रनुसार जिसका 
विशिष्ट या वैयक्तिक रूप पहले प्रत्यक्ष हो चुका है, ऐसा सामान्य जिस 
प्रनुमान का विषय हो वह पूवंवत अनुमान कहा जाता है। जेंसे . धूम हारा 
बह्नि का पर्वत मे अनुमान करना, यहा वह्नित्व सामान्य का ज्ञान पहले हो 
चुका है । सामान्यतोदृष्ट बीत अनुमान उस ज्ञान को कहते है, जिसका 
विषय सामान्य से विशिष्ट वह वस्तु हो जिसका भ्रपना विशिष्ट रूप प्रत्यक्ष 
होता है | जैसे इन्द्रिय विषय का अनुमान ।* 


इस प्रकार उत्तर कालीन आाचार्यों ने भ्रनुमान का विभाजन निम्नलिखित 
रूप से किया है 


अनुमान 


! 
स्वार्थानुमान परार्थानुमान 
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गौतम के मत मे -- 


अनुमान 
क दे 
| | | 
पू्ब॑बत्‌ शेषवत्‌ सामान्यतोदृष्ट 
वाचस्पति मिश्र के मत मे -- 
झनुमान 
| 
| । 
वीत ग्रवीत (शेषवत्‌ 
| 
| | 
पुर्वंबत्‌ सामान्यतोदुष्ट 


अनुमान का उपयुं क्त विभाजन अनुमिति के श्राधार पर किया गया है । 
हेतु के आधार पर भी प्रनुमान का विभाजन किया जाता है, इस विभाजन 
के भ्रनुमार अनुमान तीन प्रकार का है श्रन्वयव्यतिरेकि, केवलान्वयि, एक 
केवलव्यतिरेंकि । जहा श्रन्वयी और व्यतिरेकी दोनों प्रकार के हेतुग्नो को 
आश्रय मानकर अनुमान किया जाये, उसे श्रन्ण्यव्यतिरेकि प्रनुमान कहते 
है । ऐसे भ्रनुमान में अन्वय और व्यतिरेक दोनों प्रकार की व्याप्ति होगी 
तथा दोनो ही प्रकार के उदाहरण उपलब्ध होते है । जैसे . गन्धवत्व के 
झ्राधार पर पृथिवी को भ्रन्य द्रव्यों से पृथक्‌ करना। चूकि जो भी पदार्थ 
गन्ध युक्‍त है, वे सभी पृथिवी हैं तथा जहा गन्ध नही है वहा वहा पृथिवीत्व 
गहीं है, जैसे * घट घृत ग्रादि पदार्थों मे गन्ध है तो यहां पृथिवीत्व भी है, भौर 
जल मे गन्ध नही है तो वहा पृथिवीत्व भी नही है। जहा भ्रन्वयी हेतु का प्रयोग 
क्रिया गया हो श्रर्थात्‌ जिसकी केवल प्रन्वयव्याप्ति ही उपलब्ध हो, भौर 
उदाहरणा भी केवल अन्वयी ही हो वह केवलान्वयि शझ्नुमान है । 
इसीप्रकार जहां व्यतिरेकी हेतु का प्रयोग किया गया हो, श्रर्थात्‌ जिस 
की केवल व्यतिरेक व्याप्ति ही उपलब्ध हो एवं उदाहरण भी व्यतिरेकी 
ही हो, भ्रन्वय उदाहरण सुलभ न हों, बह व्यतिरेकि प्रनुमान है । 


१६२ भारतीय स्याय-श्षास्त्र : एक अ्रध्ययन 


ग्रनुमान 
किम मद मय | कम 
| । | 
भ्रन्वयव्यतिरेकि केवलान्वयि केवलव्यतिरेकि 

झ्राचाय प्रशस्तपाद ने अनुमात के सर्वप्रथम स्वार्थ और पराथ दो भेद 
करते हुए स्वार्थातुमान के पुन दो भेद स्वीकार किये है दृष्द और 
सामान्‍्यतो वृष्द | इनमे से पहले से देखी हुई वस्तुगत किसी विशेषता के 
ग्राधार पर वस्तु का ज्ञान करना दुष्ट भ्रनुमान है | जैसे सास्‍्ना द्वारा गौ का 
ज्ञान करना । पूर्वदुष्ट से भिन्‍न का समानता के आधार पर ज्ञान प्राप्त करना 
सामान्यतोबृष्ट ग्रनुमान है। जैसे निर्जीव पदार्थों में कारणता का ज्ञान 
करना ।' चूंकि इस विभाजन के प्रनुसार स्वीकार किये गये दृष्ट के सभी भेद 
समस्त नैयायिकों द्वारा स्वीकृत सविकल्पक प्रत्यक्ष अथवा स्मरण के अन्तर्गत 
समाहित हो जाते है, श्र॥ इस विभाजन को उ।चत नहीं माना जा सकता । 

न्याय झ्ञास्त्र की उस श्रनुमान प्रक्रिया को जहा विशेष उद्दाहणों में धूम 
प्रौर वह्नि का साहचर्य देखकर सामान्य निर्णय पर पहुचा जाता है, अरस्तू के 
[0९000॥ए९ 7२९४६४०॥॥॥४ के समान्‍्तर माना जा सकता है । किन्तु जैसा कि 
बेकन (8200॥)) ने श्ररस्तू की आलोचना करते हुए लिखा है. किसी विशेष 
उदाहरण के पश्राधार पर सामान्य सिद्धान्त निर्धारित कर लेना अधिक उचित 
नही माना जा सकता। चूकि कोई भी द्र॒पष्टा समरत भूमण्डल गत प्रग्ति 
झौर धुम का साक्षात्कार करले यह सभव नही है, वे वल कुछ स्थानों पर ही 
वह साहचर्य का दक्षेन कर सकता है । इस प्रकार समस्त घृम झौर समस्त अग्नि 
का साहचये देखे बिना सामान्य नियम निर्धारित नहीं किया जा सकता, और 
यदि समस्त धूम और अग्दि का साक्षात्कार हो चुका हो तो अनुमान को आव- 
इ्यकता ही नहीं रह जाती । यदि कार्यका रणभाव के श्राधार पर साहचर्य सिद्ध 
करना चाहे तो वहा भी यही बात लायू होती है कि समस्त कारण और कार्यों 
का सहभाव भी सर्वेथा श्रदृष्ट है। इस प्रकार विशेष नियम से विशेष का ही 
निश्चय हो सकता है, सामान्य नियम का निर्बारण नहीं । सम्भवत, इसीलिए 
भरस्तू ने, जेसा कि उनकी कृतियों का सृक्ष्मनिरीक्षण करने पर पता चलता है, 
सामान्य ज्ञान से विशेष ज्ञान तक पहुचने की परम्परा (0000ए8 
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0२6६६072 ) को भ्रस्वीकार नहीं किया है भ्रथवा उसकी' उपेक्षा नहीं की है, 
इतना भ्रवश्य है कि इस प्रणाली की श्रपेक्षा विशेष से सामान्य तक पहुंचने के 
क्रम को [92070078 7२८४४०॥772 को श्रघिक महत्व प्रदान किया है। 


नैयायिको ने भी इसी भाति सामान्य से विशेष की प्रक्रिया को ([00- 
0॥76 २९०४६०४॥|॥ ९) को प्रस्वीकार नही क्या है, यह बात दूसरी है कि 
उन्होंने इसे मुख्यत अनुमान न मान कर झनुमान का सहायक माना है | व्याप्ति 
ग्रहण के उपरान्त पक्ष मे साध्य की सिद्धि यद्यपि सामान्य से विद्ेष को ही 
प्राप्त करना है, किन्तु उदाहरण से, जो कि विशेष है, सामान्‍य व्याप्ति का ज्ञान 
प्राप्त करना विश्येष से सामान्य पर पहुचना ही है। इन दोनों ही प्रणालियों 
की न्यायमत में पूर्ण उपयोगिता की परीक्षा करने के लिए हमे सर्व प्रथम यह 
देखना चाहिए कि न्यायमत मे व्याप्ति ग्रहण की क्‍या प्रक्रिया है ? 


व्याप्ति - व्याप्ति का परिचय पहले दिया जा चुका है वहा व्याप्ति को 
नियतसाहचर्य का ज्ञान माना गया है ।' किन्तु यह नियत साहचर्य क्‍या है ? 
इसे प्राप्त करने के साधन क्‍या है ? स्वार्थानुमान प्र विचार करते हुए प्रन्न- 
भट्ट ने कहा है कि बार-बार धूम और भ्रग्नि को एक साथ देखने पर हम इनके 
नियतसाहचर्य का ज्ञान करते है |? कित्तु केवल धूम भ्ौर झग्िति का बारम्बार 
साहचर्य दर्शन ही व्याप्ति ग्रहणा मे कारण नही हो सकता, क्योकि जैसा हम 
ऊपर की पवितयों मे लिख चुके है धूम भ्रौर अग्नि के प्रत्येक स्थल को देख 
सकना सम्भव नही है, एवं कुछ को देखकर तथा कुछ स्थलो मे साहचय देख- 
कर यह साहचय छत प्रतिशत नियत है, नही कहा जा सकता । एतदर्थ हम 
परीक्षा करना चाहेगे, किन्तु वह परीक्षण विशेषस्थलो भे ही सभव होगा, 
सामान्य स्थलो मे नही, किन्तु व्याप्ति का फल सामान्य होगा । इसीलिए सक- 
दीपिकाकार ने लिखा है कि केवल हेतु और साध्य का सहभाव दर्शन ही व्याप्ति- 
ग्रह के लिए पर्याप्त कारण नहीं है, किन्तु व्यभिचार का अभाव भी होना 
चाहिए ।' हम किसी भी स्थल पर भ्रग्नि के बिना धुम को नही पाते, इसी श्राधार 
प्र हम प्ग्नि के हेतु धूम का नियत साहचये स्वीकार करते हैं। किन्तु इस 
ऋ्रम और [70 प0(४९ २९४६०॥॥॥९ मे भ्रन्तर है। यहा दोनो को भ्रर्थात्‌ 
साहथय॑ एवं व्यभिन्तार के भ्रभाव को समान रूप से दो कारणो के रूप में 
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स्वीकार नहीं किया जाता। किन्तु दोनो के सम्मिलित रूप को भ्र्थात्‌ दोनों के 
विशेषशाविददेष्यभाव से सम्बद्ध होने पर ही उन्हें व्याप्ति के प्रति कारण माना 
जाता है। 


व्यभिच्चार-- प्रस्तुत प्रसग में व्यभिचार का तात्पयें विरुद्ध तथ्यो को 
सत्यता का निदुचय प्रथवा सन्देह है। यह निशचयात्मक एव सन्देहात्मक 
भेद से दो प्रकार का है। दोनों प्रकार का व्यभिचार ज्ञान व्याप्तिग्रह 
में बाधक है । निश्चात्मक व्यभिचार दो प्रकार का हो सकता है 
पथा्थ शान पर झ्राधारित एवं श्रयथार्थ ज्ञान पर श्राधारित । यदि 
व्यभिचार ज्ञान यथार्थ ज्ञान पर आधारित है, तो व्य्गप्ति प्रमाण योग्य नहीं 
हो सकती । यदि यह व्यभिचारज्ञान प्रथार्थज्ञान पर आधारित है, श्रथवा सशय 
रूप है तो इसे उचित समाधान द्वारा दूर किया जा सकता है । यदि व्यमिचार 
के निराकरण के लिए जो समाधान प्रपनाए गये है, वे ज्यामिति के सूत्र की 
भाति पूर्णा सत्य श्रौर स्वत प्रमाण नही है, तो तक का झाश्नय लेना श्रावश्यक 
होगा | उदाहरण के रूप मे हम जहा जहा धूम है वहा वहा श्रग्नि है, इस व्यास्ति 
को ले: यदि इसमे व्यभिचार का दर्शन हो तो उसका श्रर्थ यह हुया कि धूम की 
प्राप्ति भ्रग्ति के प्रभाव मे भी होती है । ऐसी स्थिति मे हमे खोजना होगा कि 
इस धूम का कारण क्या है ? यदि यह धूम अग्नि से उत्पन्त नही है, तो “ग्रग्नि 
धूम का नियत पूर्ववर्तती है' यह मान्यता अमान्य सिद्ध होगी, ऐसी स्थिति मे 
प्रत्यक्षज्षान से विरोध उपस्थित होगा। फलत व्यभिचार की कन्पना प्रत्यक्षज्ञान 
से विरुद्ध सिद्ध होती है, एव व्याप्ति की सत्यता सिद्ध हो जाती है। इस प्रकार 
व्यभिचार को शका होने पर हम तके द्वारा कार्यकारणभाव के आधार पर 
'धुम झौर भ्रग्ति का साहचय नियत है' इस निश्चय पर पहुच जाते है । 


व्याप्तिग्रह के प्रसग में यहा अप्रत्यक्ष रूप से अनुमान का आ्राश्रथ लेना 
पड़ता है, एव अनुमान के माध्यम से कार्य और कारण के सामान्य सहचार के 
द्वारा धूम और अग्नि के विशेष सहचार का ज्ञान प्राप्त करते है । इस सहभाव 
ज्ञान की प्रक्रिया को यदि झ्नुमान की परम्परागत भाषा में रखना चाहे तो इस 
प्रकार रख सकते है प्रत्येक कार्य कारण का नियत सहचारी होता है, धूम 
प्रग्नि का कार्य है, श्रत धूम श्रग्ति का नियत सहचारी है। श्रथवा धूम भ्रग्नि 
का नियत सहचारी है (प्रतिज्ञा) क्योकि धूम प्रस्नि का कार्य है (हेतु) जो 
जिसका कार्य है वह उसका नियत सहचारी होता है, जैसे रूप श्रादि कार्य पट 


बुद्धि चिमर्त श्ध््‌ 


श्रादि का ररा द्रव्यों के नियत सहचारी होते है (उदाहरण ), उसी प्रकार यहाँ 
भी हैं (उपनय ), भरत. धूम भी अग्नि का नियत सहचारी है (निगमन) । 


थह श्रनुमान तक से सर्वथा भिन्‍न है। इस श्रनुमान के प्रनुसार धुम 
ग्रौर भ्रग्ति का सहभाव तभी माना जा सकता है, जब दोनो के बीच कार्यकारण 
भाव निश्चित हो, तथा कार्यकारणभाव तभी माना जा सकता है, जब घूम 
का भ्रस्ति से नियतपूर्वभाव श्रर्थात्‌ दोनों का सहभाव निश्चित हो सके। 
इस प्रकार यह प्रनुमान प्रक्रिया प्रस्योन्याश्रित होने से सिद्ध नही हो सकती । 
तैयायिक इस अन्‍्योयाश्रय दोष से बचने के लिए धूम झौर भरगिति के काय 
कारण भाव को भ्रनुमान पर ग्राधारित न मानकर पूर्वज्ञान भ्रथवा ससस्‍्कार 
पर ब्राधारित मानते है । 


इस प्रकार व्याप्ति का ग्रहण व्यभिचार ज्ञान के प्रभाव से पुक्त हेतु झोर 
साध्य के नियत साहचय ज्ञान के द्वारा हो होता है । 


व्याप्तिग्रहण के प्रसद्भ मे यह भ्राशका पहले उपस्थिति की जा चुकी है 
कि जब सभी धूम श्र वह्ति का इन्द्रिय से सन्निकर्ष नहीं होता, फिर दोनों 
की व्याप्ति (नियत साहचयं ) का ज्ञान कैसे सभव है ? दूसरे शब्दों में चूकि 
धूम का स्वंतोभावेन प्रत्यक्ष सभव नही है, श्र्थात्‌ जहा जहा धूम या वह्ि है 
सवंत्र हम उसे नही देख सकते । जिन अशो मे हम उन्हें देखते हैं, उसके 
ग्राधार पर सामान्य नियम की स्थापना कैसे की जा सकती है। प्रसिद्ध 
दार्भनिक जे एस. मिल (3 & |) का कथन है कि “जिसे हम कुछ स्थानों 
पर देखते है, वह सर्वत्र सत्य होगा' यह विश्वास मन की एक विशेष क्रिया है, 
ग्रनुमान नही । नैयायिक इसे मानसिक क्रिया भी न मानकर श्रलोकिक प्रत्यक्ष 
मानते है। यह अलौकिक प्रत्यक्ष ही व्यभिचार रहित हेतु श्रौर साध्य के 
साहचय॑े की प्रतीति कराता है। इस अलौकिक प्रत्यक्ष को ही सामान्य लक्षण 
प्रत्यासत्ति कहते है, जिसका विस्तृत परिचय प्रत्यक्ष प्रकरण मे दिया जा चुका 
है ।' जब हम एक घट देखते हैं तो उस घट एवं उसमें विद्यमान घटत्व जाति 
से इन्द्रिय सन्निकर्ष होता है, झ्तः ज्ञान भी उपस्थित घट और उसके घटत्व का 
ही होना चाहिए; किन्तु इनके अतिरिक्त प्रन्य घटो में विद्यमान रहनेबाली 
सम्पूर्ण घटत्वजाति एवं उसके झ्ाश्य भन्‍य घट का भी ज्ञान होता है। श्रर्थात्‌ 


१. इसी ग्रन्थ के १० १५७ देखिए । 


१६६ भारतीय न्याव ज्ञास्त्र ' एक ध्रध्ययर 


साथ रहनेवाली दो वस्तुश्रों में से एक का भ्रत्यक्ष होते ही अन्य का भी जान 
हो जाता है। यहा प्रश्न यह है कि इस सम्पूर्ण घटत्व जाति एवं उसके आश्रय 
अन्य घट के ज्ञान को क्या कहा जाए ? चूकि उसके साथ इन्द्रिय 
सन्निकर्ष नही है, अत प्रत्यक्ष कहना उचित न होगा। ग्रनुमान कहना 
भी उचित न होगा, क्योकि यहा न तो परामर्श है, न व्याप्ति ज्ञान और न हेतु 
ज्ञान ही। यही स्थिति घुम दर्शन करने पर सम्पूर्ण धूम के ज्ञान एवं उसके 
साथ रहनेवाली प्रग्नि के ज्ञान की है। इस समस्त घूम के ज्ञान मे न तो 
प्रत्यक्ष लक्षण सगत होता है और न प्रनुमान लक्षण ही, फिर इसे क्या कहा 
जाए ? इस भ्रधं प्रत्यक्ष और प्रध॑प्रतुमान को नैयाथिकों ने प्रत्याससति सज्ञा 
दी है। चूकि प्रनुमान मे हेतु के प्रत्यक्ष तथा भ्रनुमिति के बोच परामर्श श्रादि 
के लिए कुछ काल लगता है, जिसके फल स्वरूप ग्रनुमिति ज्ञान मध्यवरत्ती काल 
से व्यवहित होता है, किन्तु प्रत्यक्ष ज्ञान मे किसी प्रकार काल का व्यवधान 
नहीं होता, क्योकि इसमे इन्द्रिय सन्निकर्ष के अश्रनन्तर परामश के समानन्‍्तर 

प्रन्य किसी कारण या करण की झावश्यकता नही होती, ग्रत यह प्रत्यक्ष के 
प्रधिक निकट है, यह कहा जा सकता है। इस प्रकार भले ही समस्त धूम 
झ्रौर वत्चि का प्रत्यक्ष न हो किन्तु महानम में धृम का प्र यक्ष करने पर 
प्रत्यासत्ति द्वारा सकल धूम का साक्षात्कार होता हे, एवं व्यभिचार सन्देह की 
निवृत्ति केवल तर्क की सहायता से हो जाती है, एवं साहवर्य को निश्चय का 
रूप प्राप्त हो जाता है, इसे ही दूसरे शब्दो मे हम इस प्रकार कह सकते है कि 
'उपाधि के अभाव से युवत सस्कार की सहायता के साथ बारबार धुम 
प्रौर प्रग्नि के दर्शन के सस्कार से युक्त ग्राहक प्रत्यक्ष द्वारा ही धूम और भ्रग्नि 
की व्याप्ति का निशचय होता है।' प्रत्यक्ष द्वारा व्याप्ति का ग्रहण मानने पर 
पूर्व प्रदर्शित भ्रन्योन्याश्रय दोष भी नहीं होता । 


पनुमान के विभाजन के प्रसद्भ मे यद्यपि पूर्व पृष्ठो मे झ्नेक मतो की चर्चा 
की गई है, किन्तु प्रत्येक विभाजन श्रनुमान के समस्त उदाहरणो को समाहित 
करने मे समर्थ है। जैसे पूर्व कालीत न्यायाचार्यों द्वारा स्वीकृत शेषवत्‌ प्रनु- 
मान के उदाहरण उत्तरकालीन प्राचार्यों द्वारा हेतु के ग्राधार पर किये गये 
विभागों मे से व्यतिरेकि अनुमान के विषय हो सकते हैं। पूव॑बत्‌ और सामान्यतो- 





-+---. 


१. तकंभाषा पृ० ७६ 


बुद्धि विमर्श १६७ 


दुष्ट के कुछ उदाहरण केवलान्वयि अनुमान के और कुछ प्रन्वयव्यतिरेकि 
झनुमान के विषय होगे । इसी प्रकार पाश्चात्य विद्वानों द्वारा स्वीकृत 
76त070०07 ?070 ३ के भ्रधिकाश उदाहरण प्राचीन झाचारयों के पूब॑ंवत्‌ 
अनुमान एवं परवर्त्ती विद्वानों के केवलान्बयि श्रथवा प्रन्वयव्यतिरेकि ग्रनुमान 


के उदाहरण हो सकते है, एव [07 0007 !?/070०7 के उदाहरण प्राचोन 
ग्राचार्यों के सामान्यतोदुष्ट के एवं परवर्ती विद्वानों के ध्य तिरेकि भझथवा 


प्रन्वयब्यतिरेकि के उदाहण बन सकते है। प्लेटो (?]900) का .08|0॥] 
])५507 प्राचीन आचार्यों के शेषवत्‌ श्रनुमान के ही समानान्‍्तर है, अ्रत 
उमे व्यतिरेकि में ही समाहित मान सकते है। उत्तर कालीन आचार्थों के 
स्वार्थानुमान और परार्थानुमान भेद तो केवल पनुमान के प्रयोजन के श्राधार पर 
किग्रे गग्ने है, अ्रत' इनमे से प्रत्येक मे श्रनुमात के सभी भेद समाहित हो सकते है । 


अवयव -+-स्वार्थानुमान का उद्देश्य चूकि स्वय ज्ञान प्राप्त करना होता 
है, श्रत उसमे लिड्भ दर्शन से साध्य ज्ञान तक सम्पूर्णा प्रक्रिग मानतिक हांतो 
है, किन्तु परार्थनुमान का उद्देश्य दूसरे को ज्ञान कराना होता है । एवं कोई 
भी विचारशील व्यक्ति युक्ति को जाने बिना किसी के वचन मात्र से विश्वास 
नहीं करता,' झ्नत परार्थानुमान मे भ्रनुमान की प्रक्रिया को एक विशेष क्रम से 
युक्त पूर्वक रखना पडता है। यह कऋ्मबद्ध प्रक्रिया ही परार्थानुमान को 
स्वार्थानुमान से पृथक्‌ करती है । 


परार्थानुमान को कऋमबद्ध प्रक्रिया को न्याय, न्‍्यायवाक्‍्य भ्रथवा धाक्य 
कहते है । इस न्यायवाकय द्वारा हो शाब्दबोध के भ्रन्तर पनुमिति के श्रन्तिम 
या ग्रन्यतम कारण (करण) लिज्लपरामश्श की उत्पति होती है।' इस प्रकार 
न्याय वाक्य से शाब्द बोध, शाब्द बोध से लिज्भपरामर्श एवं लिड्र परामर्श से 
झनुमितिज्नान की उत्पत्ति होती है (स्पायवाक्य->शाब्वव्ोघ->लिड्ड परामर्त 
प्रनुसमिति)। अररतू ने इस न्याय वाक्य को ही [0690 कहा है, जिस से ?/6- 
7756 उत्पन्न हकर 50.[7052८0 ६70 ए९0820 के करण ]३२८८९७॥५ 
को उत्पन्न करती है । इस प्रकार उनके प्रनुसार भी श्रनुमिति की उत्पत्ति का क्रम 
समान ही है. ($99९९८॥-?ि/९७758->२९८९४७-७0990$९0 
8६709४002०) | भरस्तू के भ्रनुसार न्‍्यायवान्य (99९80 ) में तीन 


न पर 
१ व्यक्ति विवेक पृ० २२ २. तत्वविन्तामरि १४६६ 


श्श्द भारतीय न्याय-क्ञास्त्र : एक प्रध्ययने 


झवयव माने जाते है ' (207 छाशाओं56, )ै]007 फएा&॥56 तथा 
१(८००४]९ 46777. जबकि न्याय वाक्य में पात्र श्रवयव स्वीकार किये गये 
हैं : प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगसन । 


प्रतिज्ञा -प्रतिज्ञा मे श्रोता को झनुमिति का श्रभीष्ट ग्र्थात्‌ पक्ष में साध्य 
की सत्ता बताना होता है।' इसे ही योरप के पुराने दार्शनिक 0700]शथ॥7 
या ()५८५४॥०॥ कहते है । न्याय वाक्य में प्रतिज्ञा का कथन सर्वप्रथम किया 
जाता है | जैसे--' प्॑त वह्नि वाला है, धृम युक्त होने से, जो जो धूम युक्त 
है, वह वह भ्रग्नि युक्त है जैसे रसोई घर, उसी प्रकार यह पबत अग्नि युक्‍त 
है । इस न्याय “वाक्य मे पर्वत वह्नि युक्त है' यह भ्रंश प्रतिज्ञा कहाता है । 


हेलु_ न्‍्यायवाक्य मे प्रतिज्ञा के भ्रनन्तर हेतु का कथन होता है, न्‍्याय- 
शास्त्रीय परम्परा में सस्कृत में हेतु को पञ्चम्यन्त रखा जाता है। किन्तु प्रत्येक 
पञ्चम्यन्त वाक्‍्याश हेतु हो यह आ्रावश्यक नहीं है, उदाहरणाथ् 'अय न 
न 'दण्डात्‌' श्रथवा “दण्डात्‌ न! इत्यादि वाक्यों में पण्चम्यन्त 'दण्डात' श्रादि 
पदों मे पञ्चमी का प्रयोग हेतु होने के कारण न होकर ग्रपादान कारण 
होने से है। प्रकृत का साधक होने पर ही पञ्चम्यन्त पद हेतु कहा 
जाएगा ।* न्‍्यायशास्त्र की परम्परा मे हेतु के लिए बहुधा लिझ्भ शब्द का 
योग किया जाता है । किन्तु लिज् और हेतु वास्तविक रूप से भिन्‍न है। 
लिख साध्य के चिह्न को कहते है, तथा लिघ्ल प्रतिपादक वाक्य को हेतु कह 
सकते है । हेतु वाक्य में प्रतिपादित लिज् सावृश्य भ्रथवा विसादह्य श्रर्थात 
साधम्ये अथवा वेधम्य द्वारा साध्य का साधक होता है। इसी आधार पर 
हेतु के दो भेद हो सकते है भ्रन्ययों हेतु श्रौर वध्यतिरेकी हेतु । कुछ हेतु प्रन्बयी 
भौर व्यतिरेकी दोतो ही प्रकार के हो सकते है इस प्रकार हेतु के भी व्याप्ति 


के अनुसार तीन भेद कहे जा सकते है. श्रस्वयों, व्यतिरेकौ झ्लौर 
प्रन्वयव्यतिरेफी | 


उदाहरण . जब साध्य को सिद्ध करने के लिए हेत दिया जाता 
है, तो प्रदन उपस्थित होता है कि साध्य की हेत द्वारा सिद्धि किस भ्राधार 
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पर होती है ? हेतु भर साध्य के बीच क्‍या सम्बन्ध है, तथा उस सम्बन्ध की 
प्रतीति कंस होती है ? उदाहरण द्वारा इन सभी प्रइनों का समाधान हो जाता 
है। इसके द्वारा हेतु और साध्य का नियत सम्बन्ध प्रतिपादित होता है 
और इस नियत सम्बन्ध (व्याप्ति) के श्राधार पर ही हेतु साध्यका साधक 
बन पाताहै। हेतु के समान ही उदाहरण भी श्रन्वयि व्यतिरेकि और 
प्रस्यवव्यतिरेकि तीन प्रकार के हो सकते है, किन्तु इस प्रकार से उदाहरणों 
का वर्गकिरण परम्परा में प्रचलित नहीं है । 


उपनय -- जैसा कि इस छाब्द की व्युत्पत्ति से पता चलता है, इसका कार्य 
अनुभाता को अनुमति के निकट पहुचा देना है । उपनय द्वारा ही श्रोता को पता 
चलता है क्रि व्याप्ति सहचरित हेतु पक्ष मे विद्यमान है, इस समन्वयात्मक 
ज्ञान को ही परामर्श कहते है, इसके तत्काल बाद ही प्रनुमति का जन्म होता 
है। चतुर्थ वाक्य मे इसी परामर्श का कथन होता है । गौतम के भ्रनुसार इस 
अचुमान वाक्य का उपसहार अंश कहा जा सकता है ।' उपनय के भी हेतु और 
उदाहरण के समान ही अस्वयी (साधम्यंमूलक) व्यतिरेकी (वेधरम्यंमूलक) एब 
प्रन्वयव्यतिरेकी भेद हो सकते है, किन्तु नैयायिको ने इस प्रकार के किन्‍्ही 
भेदों की चर्चा नही की है ! 

लिगभन .--निगमन मे न्याय वाक्य के उपसहार के प्रतन्तर पक्ष मे अनु- 
मान के फल के रूप मे प्रकृत साध्य की चर्चा की जाती है, जिसके फलस्वरूप 
श्रोता को अ्नुमिति का ज्ञान होता है । गौतम ने प्रतिज्ञा के पुन कथन को ही 
निगमन कहा है ।* वात्स्यायन ने नियमन शब्द की व्युत्पत्ति करते हुए कहा है 
कि जिसवाक्य मे प्रतिज्ञा हेतु उदाहरण उपनय का एक साथ ही सम्बन्ध प्रति- 
पादित हो तथा उनका समर्थन हो वही निगमन है ६ निगमन स्वोकारात्मक भ्ौर 
निषेधात्मक दोनों ही प्रकार का हो सकता है | सामान्‍्यत श्रन्वर्य, हेतु हं।ने पर 
निगमन स्वीकारात्मक तथा व्यतिरेकी हेतु के रहने पर वह निषेधात्मक 
होता है । 

पूर्व पृष्ठ मे परत में चर्चा हो चुकी है कि वह्धि साधक प्रनुमान वाक्य में 
'व॑त वह्तनि वाला है यह श्रश प्रतिश्ञा है, इसमे पंत पक्ष मे साध्य वह्निका 
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कथन किया गया है। प्रतिज्ञा के पश्रनन्तर “धूम युक्त होने से' यह श्रंश हेतु 
है। सस्कृत मे हेतु का प्रयोग तृतीया अभ्रथवा पञ्चमी विभक्ति मे किया जाता 
है। हेतु के अनन्तर और उदाहरण के पूर्व ब्याप्ति का कथन किया 
जाता है। व्याप्ति का कथन दो प्रकार से होता है। प्रथम प्रकार 
में पक्ष में हेतु तथा साध्य के प्रतिपाकः दो वाक्यो को 
संबद्ध करते हुए सामान्य रूप से दोनो का सहभाव प्रतिपादित किया 
जाता है। जैसे 'जो जो धूम युक्त है वह वह शभ्रग्नि युक्त है ।' ब्याप्ति के 
प्रदर्शन का दूसरा प्रकार है साध्य और साधन का एक झधिकरण मे प्रतिपादन , 
जैसे जहा जहा धुम है वहा वहा श्रग्नि है| इन मे प्रथम मे श्रन्य वाक्यों का 
समर्थन स्पष्टतया होता है, जबकि द्वितीय मे अत्यन्त रवाभाविक रूप से तथा 
स्पष्ट रूप से व्याप्ति का वर्णन होता है। उदाहरण वह वाक्याश है, जहा 
ब्याप्ति के लिए हत श्रौर साध्य का सहभाव देखाजाता है । जैसे इस न्याय 
वाक्य में 'महानस' । उपनय सस्कत न्याय वाक्य में 'तथा चायम्‌' प्र्थात्‌ 'यह 
भी उसी भाति है शब्द द्वारा उपनय का कथन होता है। प्रकरण के श्रनुसार 
इस वाक्याश का तात्पय यह है कि व्याप्त सहित हेतु मे विद्यमान है। इससे 
ही अनुमिति के करणभूत परामर्श भ्रथवा लिड्भ परामर्श का ज्ञान होता है। 
मिमरसन : इसलिए यह पर्वत वक्तनि युक्त है यह वाव्याश निगमन कहाता 
है । जैसा कि पहले स्पष्ट किया जा चुका है, निगमन प्रतिज्ञा से भिन्‍न नहीं है, 
किन्तु प्रतिज्ञा में स्पष्ट शब्दों मे पक्ष को साध्य युक्त कहा जाता है जबकि निग- 
मन में 'तस्मात्‌' शब्द से पूर्व वाक्याशों का उपसहार एवं तथा छाब्द द्वारा 
प्रतिज्ञा का पुन कथन होता है । 
न्यायश्ञास्त्र शोर श्ररस्तुका न्यायवाक्य (5५]0/॥8॥) - न्याय- 
शास्त्र में परम्परागत प्रनुमात वाक्य (न्यायवाक्य) मे पाच श्रवयव होते 
है, जबकि अरस्तू ने 59]0./आ॥ (स्यायवाक्य) मे केबल तीन श्रवयव 
ही माने है । इस प्रसग में यह विचारणीय है कि दोनो न्‍्यायवाबयो मे श्रन्तर 
क्यों है ? क्‍या न्यायज्ञास्त्रय न्‍्यायवाक्‍्य मे दो अवयब अ्रधिक प्रयुक्त 
हुए हैं ” अथवा अरस्तू स्वीकृत न्‍्यायवाक्य मे दो अवयवो की न्यूनता है ? 
विचार करने पर दोनो ही परम्पराए निर्दोष कही जा सकती है। दोनों के 
चिन्तन का क्रम भी परस्पर भिन्‍न नहीं है । दोनो एक मार्ग से ही एक 
निरवय पर पहुचते है, किन्तु उन विचारों को प्रभिव्यक्त करने भ्रथवा उन्हें 
दूसरे तक पहुंचाने के मार्ग भिन्न-भिन्न है। अरस्तू के न्यायवाक्य 


बुद्धि विभर्ा २०१ 


( $५]0झंशा। ) मे भत्यन्त आवश्यक वाक्यांश सूक्ष्म सम्बन्ध से सम्बद्ध हैं, 
जब कि न्याम्शास्त्रीय पञ्चावयव वाक्य में क्रमक रूप से वे कारण उपस्थित 
किये गये हैं, जिससे दूसरे के मस्तिष्क में ज्ञान उत्पन्न हो सके । श्ररस्तू के 
न्यायवाक्य में सामान्य से विशेष निर्णय पर पहुचने के लिए कुछ सोपान दे दिये 
गये है, जबकि न्यायशास्त्र में उन्हे वाद (वाद विवाद ) में प्रपेक्षित कम से 
रखा गया है। परस्तू के न्‍्यायवावय मे श्रोता को कुछ प्र्ञो की पूत्ति रवय करनी 
पड़ती है, जबकि न्यायश्ास्त्रीय परम्परा मे वक्‍ता के क्रमिक प्रतिपादन को ही 
श्रोता समभता चलता है , फलत यह पञ्चावयव वाक्य सामान्य मस्तिष्क मे 
ज्ञान उत्पन्त करने की क्षमता रखता है, वही श्ररस्तू के न्यायवाक्य में केवल 
ग्रालकारिक ढग से वाक्य योजना है ! नैयायिको का न्यायवाक्य निर्णय तक 
पहुचाने मे सरलतया और रवामभाविक ढग से सहायक है, जबकि श्ररस्तू का 
न्यायवाक्य परीक्षण की दृष्टि से झ्धिक प्रशस्त । इस प्रकार दोनो ही न्‍्याय- 
वाक्य अपनी अपनी दृष्टि से अत्यधिक महत्वपूर्ण है। नेयायिकों का पञ्वावयव 
न्यायवाक्य वाद (वाद-विवाद) को दृष्टि से अधिक क्रमबद्ध और व्यव- 
स्थित है । 


नैयायिकों का यह पञ्चावयव वाक्य प्रतिवादी के सन्देह को निर्मूल करने 
का व्यवस्थित मार्ग है, जिसके द्वारा उसे सुब्यवस्थित उत्तर दिया जा सकता 
है | इन अ्वयवो से युक्‍्र वाक्य द्वारा सन्देह की निवत्ति भ्रनायास हो जाती 
है । किन्तु इस प्रसग मे यह्‌ विचारणीय' है कि यह सन्देह कहा से और कंसे 
उत्पन्न हुआ, जिस की निवृत्ति इस न्यायवाक्य द्वारा की जाती है। वस्तुत, 
नेयायिक सन्देह के बिना, जिसे दूसरे शब्दों में श्राकांक्षा कह सकते है, कुछ भी 
कहना नही चाहते । भ्रतएव प्रतिज्ञा वाक्य द्वारा ग्राकाक्षा (लघु सन्देह) को 
उत्पन्न किया जाता है । [किन्तु भ्ररस्त्‌ के वाक्य इस आकाक्षा को उत्पन्न किये 
बिना ही व्याप्ति से प्रारम्भ होते है| इसे प्रसिद्ध दार्शनक गगेशोपाध्याय ने 
स्पष्ट शब्दों मे स्वीकार किया है, उनका कहना है कि 'कथा श्रर्थात्‌ वाद के 
प्रसम में आकाक्षा के क्रम से कथन करना ही उचित होता है। 'यह क्यों है' 
इस सन्देह (प्राकाक्षा) के प्रभाव मे कुछ भी बहता उचित न होगा, अ्तएव 
प्राकांक्षा के जागरण के लिए प्रथम प्रतिज्ञा का प्रयोग विया जाता है ।' अरस्तू 
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के (8० 7८756 श्रर्थात्‌ व्याप्ति के कथन मे कथमपि प्राकाक्षा का 
उदय नहीं होता, यही कारण है कि उनके न्यायवाक्य में दिये गये तक॑ उस 
स्वाभाविकता से मस्तिष्क मे प्रविष्ट नहीं हो पाते, जिस स्वाभाविकता से 
न्याय शास्त्रीय तर्क । 


इस भ्रन्तर के कारण के रूप मे केवल इतना ही कहा जा सकता है कि 
प्र॒रस्त ने स्वार्थानुमान और परार्थानुमान की दुष्टि से अ्रनुमान का कोई 
विभाजन नही किया है, उनके न्‍्यायवाक्य का लक्ष्य कोई झन्य न होकर प्रमाता 
स्वय है, भले ही वह तर्क आवश्यक होने पर दूसरे के समक्ष भी उपस्थित कर 
दिया जाता हो, किन्तु वह प्रधानतया उहिष्ट नहीं है , एवं प्रमाता के 
मस्तिष्क मे तो सन्देह उत्पन्त हो ही चुका है, भ्रन्यथा वह अनुमान के लिए 
प्रवुत्त ही क्यो होता ? अत. उसमे प्राकाक्षाजनक वाबयाद् के प्रयोग की 
प्रावश्यकता नहीं समझी जाती, किन्तु नेयायक्ों का न्यायवाक्य परार्थानुमान 
का झ्रग है, फलत परार्थ ज्ञान के लिए श्रावश्यक श्राकाक्षा के उद्बोधन के 
साथ ही यहा साध्य की सिद्धि की गयी है । 


यद्यपि इसमे कोई सन्देह नहीं है कि न्यायशास्त्रीय यह न्‍्यायवाक्‍य 
वादविवाद मे भ्रपेक्षित क्रम के अनुमार पूर्णत सुव्यवस्थित है, किन्तु परीक्षण 
एवं साध्यसिद्धि की दृष्टि से यह पूर्णत उचित है, यह्‌ कह सकना कठिन है। 
इसमे भी दोष की सम्भावनाए प्राय रहती है, इसोलिए परवर्त्ती विचारको 
द्वारा इसकी खडनात्मक श्रौर महनात्मक दोनों रूपों से श्रालोचना की गयी 
है । इस परम्परा में सामान्य और विशेष में कोई अन्तर नही रखा गया है। 
प्रस्ववी श्रोर व्यतिरेकी हेतु के भेदों के साथ स्वीकारात्मक और निषेधात्मक 
भेद भले हो स्वीकृत किये गये है। गरस्तू के न्याय वाक्य मे नियमत सामान्य 
से विशेष का निश्चय किया जाता है, जिसके फलस्वरूप उनके मत में प्रथम 
सुस्थिर सामान्य तियम प्राप्त कर (307 9/८7756 की स्थापना करते 
है । इसके विपरीत न्यायशास्त्रीय परम्परा मे सर्वप्रथम प्रतिज्ञा का कथन करके 
प्र्धात्‌ विशेष से प्रारम्भ कर व्याप्ति भ्र्थात्‌ सामान्य की और बढ़ते है। इस 
प्रकार नैयायिकों और भ्ररस्तू के भ्रनुयायियों की भ्रनुमान प्रक्रिया परस्पर 
सर्वथा विपरीत सिद्ध होती है। किन्तु साथ ही यह निविवाद रूप से स्वीकार 
किया जा सकता है कि नैयायिको की प्रक्रिया वादविवाद मे एक शस्त्र के रूप 
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में प्रत्यघिक उपयुक्त है, क्योकि वादविवाद से एक विशेष क्रम से चलना होता 
है, जो कि इसमे विद्यमान है। 


भारतोय न्याय वाक्य के समान ही प्ररस्त्‌ के न्‍्यायवाक्य के अ्रअयवों के 
सम्बन्ध मे भी काफी विवाद रहा है । जे०एस० मिल ने लिखा है कि 'त्यायवाक्य 
$५॥09507 मे तीन से श्रधिक झवयव नहीं हो सकते, श्रौर वे भ्वयव शत0 
ए।श86 प्रर्थात्‌ पक्ष, (9]07 #67])58 प्र्थात्‌ साध्य तथा हेतु कथन, 
एवं तीनो का सम्बन्ध बताने वाला /९०0॥6 ॥€या) भ्रर्थात्‌ पक्षधर्म कथन 
है।'' '्यायवाक्य में ग्रवयव तीन ही हो सकते है' मिल के इस कथन का कौरण 
यह हो सकता है कि प्रतिशा भ्रौर निगमन परस्पर झ्रभिन्‍न है, क्योकि निममन 
में प्रतिज्ञा का ही पुन्वंचत किया जाता है। इसी प्रकार उपनय में किया 
जाने वाला परामर्श मानमिक रूप से हेतु कथन ही होता है, श्रत' इसे हेतु से 
प्रभिन्‍्न कहना भ्रनुचित न होगा। इस प्रकार प्रतिज्ञा श्रीर निगमन तथा हेतु 
श्रौर उपनय के परस्पर अभिन्‍न होने से तीन श्रवयव ही शेष रह जाते है । 
उदाहरणार्थ पंत भ्रग्नि वाला है (पर्वतो वह्विमान्‌), क्योकि वह धूमवान्‌ 
है (धूमवत्वात्‌), जो जो धूम युक्त है, वह वह भ्रग्नि युक्त है, जैसे रसोईघर 
(यो यो धूमवानू स स वह्िमान्‌ यथा महानसम्‌), श्रत पर्वत भ्रग्नि युक्त है 
(तस्मात्‌ तथेति )। इस पण्चावयव न्यायवाकय से प्रतिज्ञा और (निगमन मे से 
एक तथा हंतु झौर उपनय मे से एक को निकाल देने पर यह न्यायवाक्य इस 
प्रकार शेष रहेगा जो जो धूम युक्त है, बह बह भ्रग्नि युक्त है (यो यो धुम- 
वानू स स॒ वह्िवान्‌), क्योकि पव॑त धूमयुकत है (घूमवत्वातू [पबंतस्थ]) 
इसमे भी पडचमी विभवित का प्रयोग न करने पर “परत धूमबुक्त है (परव॑तः 
धूमवान्‌ ) इसलिए पर्वत वल्हियुवत है (तरमात्पबंतो वह्लिमान्‌ ) स्वरूप होगा। 
इस में तीन ही भ्रवयव शेष रह जाते है, तथा हेतु बोधक पञ्चमी विभक्ति का 
प्रयोग न होने पर भी रेखागरणित मे प्रमेय सिद्धि के समान ही प्रमेयसिद्ध होती 
ही है। उसमे भी तो एक समकोंण त्रिभुज को समकोण सिद्ध करने के लिए 
हसी प्रक्रिया का ध्ाश्रय लेते हुए कहा जाता है कि * 
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.. झ कोण--स कोण, भौर ब कोश --स कोण, इसलिए श्न कोण चन्स 
कोश 


यही स्थिति प्ररस्तू के स्यायवाक्य की है, उनका वाक्य है चूकि प्रत्येक मनुष्य 
मरणाधर्मा है (8] ग़ाशा 876 7708]) सुकरात एक मनुष्य है 
($008(८$ 58 8 0) इसलिए सुकरात मरणघर्मा है (500865 
8 & 770/9/) 


इस वाक्य को ही दूसरे शब्दों मे इस प्रकार कहा जा सकता है जो जो 
मनुष्य है, वह मरणावर्मा है, प्रववा जहा जहां मनुष्यत्व है, वहा वहा मरण 
धर्मात्व है । सुकरात मनुष्यत्व युक्त है, श्रत उस में मरणाधर्मात्ब है । 


इस तीन भ्रवयवों वाले वाक्य में यदि प्रतिजा और उपनय को स्वतन्त्र 
झ्रौर स्पष्ट कर दिया जाए तो वाक्य इस्र प्रकार हो सकता है सुकरात मरण- 
धर्मात्व से युक्त है, मनुण्य होने से जो ही मनुप्य है वह वह मरखाधर्मा है, जैसे 
सिकन्दर ; सुकरात भी उसी प्रकार है, प्रत वह मरणधर्मा है। 


इस प्रकार हम देखते है कि नेयायिकों के न्‍्यायवाक्‍्य और श्ररस्तु वे वाक्य 
($ए0१577) मे कोई अ्रन्तर नही है । जहा तक सख्या प्रश्व का है इस 
सम्बन्ध में भारतीय दार्शनिक भी एक मत नही है, इस मतवंविध्य को झ्षास्त्र 
दोषिकाकार ने स्पष्ट शब्दों मे स्वीकार किया है कि “कुछ विद्वान्‌ न्‍्याथाग 
पाच मानते है, तो कुछ केवल दो । हम लोग भर्थात्‌ मीमासक तीन मानते है 
प्रतिज्ञा हेतु और उदाह रण अथवा उदाहरण उपनय श्लौर निगमन।'' साहित्यिक 
भी केवल तीन भश्रगो को ही पर्याप्त मानते हैं । इसके भ्रतिरिक्त उनका तो यह 
भी विचार है कि 'उदाहरण का कथन केवल उसी स्थिति मे होना चाहिए, जब 
बकता श्रोता साहचर्य से परिचित न हो । साहचयय के राव॑ विदित होने पर तो 
क्रेबल हेतु का कथन ही पर्याप्त होता है ।' वेदान्तियों ने भी पाच ग्रवयबों का 
स्पष्ट निषेध करते हुए प्रयम तीन अथवा प्रान्तम तीन को ही अवयत्र के रूप से 
स्वीकार करना आवश्यक समझा |? वेदान्तदशंन के कुछ प्राचीन भ्रन्थों से 
केवल दो श्रवयवों को ही मातकर शेय का निषेध किया गया है। उदाहरणार्थ 
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चित्सुलाचार्य ने केवल उदाहरशा झशौर उपनय नामक दो झवयवों को ही माम्यता 
दी है।' बौद्ध भी केवल दो झवयव उदाहरण झौर उपनय को ही स्वीकार 
करने है। न्यायविन्दुकार ने, जो बौद्धो से पर्याप्त साम्य रखते है, प्रतिज्ञा भ्रौर 
हेतु दो भ्रवयवों को ही माता है । इनके बिचार से दृष्टान्त भी व्याप्ति के समान 
हेतु का झग है । जब कि दिह नाग तीन भ्रव॑यव स्वीकार करते हैं ।' इस प्रकार 
हम देखते है कि भ्रवयवों की सख्या के प्रसग मे न्याय वेशेषिक के भ्रतिरिक्त 
लगभग सभी दाशंनिक सम्प्रदाय श्ररस्तू की मान्यता के श्रधिक निकट हैं । 
वैशेषिकों ने न्‍्यायदशंन स्त्रीकृत इन न्‍्यायागो को नामान्तर से स्वीकार 
किया है। उनके श्रनुसार प्रतिज्ञा श्रादि के क्रमश' निम्नलिखित नाम हैं: 
प्र.तज्ञा, अपदेश, निदर्शन, भ्रनुसन्धान श्रौर प्रत्याम्ताय । 


न्याय वाक्य के भ्रवयवों के विवेचत के अवसर पर एक प्रश्न भौर विचा रणीय 
रह जाता है कि न्याय शास्त्र में स्वीकृत पाच न्याय अ्रवयवों में तृतीय ग्रवयव 
'जहा जहा धुश्ना है वहा वहा श्रग्नि है जैसे रसोई घर' को उदाहरण क्यो 
कहा जाता है। इस सम्पूर्ण वाक्याश मे यद्यपि “जैसे रसोई घर” यहझअझ 
भी है, जिसे उदाहरण कहना उचित है। किन्तु इस श्र श का इसमे इतना 
महत्व नही है, जितना कि 'जहा जहा धूम है वहा वहा व॒ह्ि है” इस शरद 
का । न्यायवाक्य के उदाहरण भाग मे व्याप्ति श्रश का महत्व उदाहरण 
श्रश की भपेक्षा श्रधिक है, श्रत इसे व्याप्ति नाम न देकर उदाहरण नाम 
देना तो व्याप्ति की उपेक्षा करना है। इसके भ्रतिरिक्त जैसे रसोईघर' यह 
ग्रश कम महत्व के कारण अनेक बार उपेक्षित कर दिया जाता है, उस स्थिति 
में केवल व्याप्ति भाग का प्रयोग होने पर उसे उदाहरण कहना अनुचित भी 
प्रतीत होता है । 


बेलेण्टाइन के ग्रनुसार इस भ्रवयव को उदाहरण कहने का कारण यह 
है कि श्रोता या प्रतिपत्ता इस अ्रंवयव को सुनकर ही इसी प्रकार के अन्य 
उदाहरणो का मानस मे स्मरण करता है, जिसके फलस्वरूप उसे व्याप्ति 
की यथार्थता का ज्ञान होता है एव परिणाम स्वरूप उससे अ्रनुमिति शात 
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उत्पन्न होता है ।'' किन्तु यह समाधान ठोक नही है, क्योकि यद्यपि उदाहरण 
हारा उपयुक्त कार्य में साहाय्य मिलता है, किन्तु उसकी भ्रपेक्षा व्याप्ति 
झद्य से अनुमान वाक्य को अधिक बल प्राप्त होता है। इसके विपरीत यदि 
उदाहरण में कुछ दोष हुआ तो सम्पूर्ण अनुमान प्रक्रिया श्रव्यवस्थित 
हो जाती है। किन्तु उदाहरण के जिता श्रतुमान न होता हो ऐसी बात नहीं 
है । यही कारण है कि अनेक आचार्यों एवं दाशनिक सम्प्रदायों ने इसे 
झनावश्यक समझा है । 


मैक्समूलर (4५ |पा।८) के अनुसार इस न्‍्यायाग को उदाहरण 
कहने का कारण यह होना चाहिए कि गौतम की श्रनुमान प्रक्रिया मे प्रधान- 
तम व्याप्ति कर आधार उदाहरणा ही है, व्याप्ति का अन्वयि ग्रथव। व्यतिरेकि 
होना भी उदाहरण के स्वरूप पर ही निर्भर है, क्योंकि अन्वयव्याप्ति तभी 
होती है, जब दृष्टान्त सपक्ष होता है । विपक्ष दुष्टान्त के होने पर प्न्वय- 
व्याप्ति न होकर व्यतिरेक व्याप्ति होती है । वस्तुत यह उचित नही कहा 
जा सकता । यद्यपि व्याप्ति भौर उदाहरण परस्पर नित्य सम्बद्ध हैं, किन्तु 
व्याप्ति का स्वरूप उदाहरण योजना पर निर्भर है, यह नहीं कहा जा सकता। 
क्योकि व्याप्ति का प्रन्वयि प्रथवा व्यतिरेकि होना उदहारण पर झाश्रित 
नही है, अपितु इसके विपरीत वास्तविकता तो यह है कि उदाहरण का 
सपक्ष या विपक्ष होना व्याप्ति के स्वरूप पर निभर है । 'जहा जहा धृम 
है, वहा वहा भ्रर्ति है, जेसे रसोई घर' इस न्यायवाक्य में चूकि अन्वयव्याप्ति 
है, इसीलिए सपक्ष उदाहरण देना प्रनिवार्य हो गया है। अग्नि और घूम 
के इसी साहचर्य को कहने के लिए यदि हम व्यतिरेक व्याप्ति का ग्र्थात्‌ 
जहा अग्नि नही है, वहा धूम भी नही है, का प्रयोग करे तो सपक्ष उदाहरण 
“रसोईघर' के स्थान पर विपक्ष उदाहरण “जलाशय” का ही प्रयोग करना 
झनिवाय होता है । 


समान व्याप्ति रहने पर भी यदि साध्य भिन्‍न हो तो उदाहरण 
मिन्‍न हो जाता है । घूम और प्रग्ति के साहचय॑ के कारण घूम को देखकर 
प्र्ति का साधन किया जा सकता है, उसी प्रकार अग्नि के न होने पर 
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धूम का प्रभाव भी सिद्ध किया जा सकता है। किन्सु जब प्रग्ति का झभाव 
देखकर धूम का प्रभाव सिद्ध करना चाहेगे, तो उदाहरण “'रसोईचर' न रह 
कर 'जलादाय' होगा । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि व्याप्ति उदाहरण पर ग्राश्नित नहीं है 
किन्तु व्याप्ति के स्वरूप पश्रथवा साध्य पर उदाहरण का सपक्ष या विपक्ष 
होना भ्राश्नित है । इतना श्रवश्य है कि व्याप्ति ज्ञान के लिए उदाहरण 
का होना श्रनिवार है। किन्तु इस तृतीय वाक्य को, जिसमे व्याप्ति का 
सर्वाधिक महत्व है, उदाहरण नाम क्यो दिया गया है यह प्रदन ज्यों 
कात्योहै। 


इस प्रइन का समाधान यह होना चाहिए कि न्यायशास्त्र के श्रादि काल 
में पञ्चावयवय नयायवाक्य के तृतीय श्रवयव मे व्याप्ति को स्थान प्राप्त न 
था, उस समय केवल दुष्टान्त का ही कथन तृतीय श्रवयव के रूप में किया 
जाता था। उत्तर काल मे व्याप्ति भाग को आवश्यक समझ कर उसे इसमे जोड़ 
दिया गया है । गौतम के समय में न्याय वाक्य का स्वरूप निम्नलिखित था 
'प॑त अग्नि युक्त है, धूम युक्त होने से, रसोईघर के समान, यह भी उसके 
समान है, शझ्रत यह भी व॑सा ही भ्रर्थात्‌ भ्रग्नियुक्त है' (पव॑तो बह्विमान्‌ 
धुमात्‌ यथा महानसम्‌ तथा चायम्‌, तस्मास्तथेति) । प्रस्तुत न्यायवाक्य को 
ध्यान मे रखकर ही गौतम ने उदाहरण की निम्नलिखित परिभाषा की है 
कि 'साध्य का धर्म (धूम) जहा साध्य (अग्नि) के साथ विद्यमान हो उसे 
उदाहरण कहते है । गौतम प्रभिप्रेत इस उदाहरण के द्वारा ही उपनय 
वाक्य की पूर्णता होती है, जिसके ग्रनन्तर अनुमिति शान उत्पन्न होता है । 
इसीलिए गौतम ने उपनय की परिभाषा भी उदाहरण सापेक्ष ही की है।'* 
यही कारण है कि उत्तरकालीन न्यायशज्ञास्त्र भे स्वीकृत उदाहरण भर 
उपनय में गौतमकुत लक्षण सगत नहीं होते । 


व्याप्ति का प्रतिपादक वाक्य उदाहरण है” प्रन्नभट्ट कृत परिभाषा 
उदाहरण की नवीनतम व्याख्या कही जा सकती है किन्तु यह परिभाषा 
गौत्तम कालीन उदाहश्ण मे घटित नही होती । 





१ न्‍्यायदर्शन १. १. ३६ २ वही १, १. ३८ ३. तर्कदीपिका १० ६७ 


श्ण्ष भारतीय न्याय-शास्श : एक भ्रध्ययन 


व्याप्ति को उदाहरण वाक्य मे सर्व प्रथम सयुक्त करने का श्रेय सभवतः 
धर्म कीत्ति को है उनके ग्रन्थ न्याय बिन्दु मे उदाहरण वाक्य व्याप्ति सहित 
झौर व्याप्ति रहित दोनो प्रक्कार से प्राप्त होता है। एक स्थल पर वे “शब्द 
ग्रनित्य है, कार्य होने से श्राकाश के समान' (प्नतित्य शब्द कझतर्तत्वात्‌ 
प्राकाशवत्‌ ) कहते हुए व्याप्ति र हत उदाहरण भ्रवयव का प्रयोग करते हैं 
एवं एक अन्य स्थल पर वे “जहा अग्नि हे वहा धुम है, जैसे रसोईघर 
(यत्राग्नि, तत्र धूम यथा महानसम्‌ ) कहते हुए वे उदाहरण मे प्रथम व्याष्ति 
वाक्य का प्रयोग करते हैं । 


उदाहरण प्रश मे व्याप्ति वाक्य का यह प्रयोग सभवत केवल दुष्टान्त 
रहने पर उठने वाली नाना प्रकार की कढिनाइयों को दुष्टि मे रखकर किया 
गया होगा । साथ ही पूर्वोक्त प्रसज्भ से यह भी पता चलता है कि यह व्याप्ति 
वाक्य प्रारम्भ मे हेतु का विशेषण था एवं कालान्तर में वह उदाहरणाश का 
भ्रंग बन गया | व्याप्ति के उदाहरणाश मे सयुक्त होने से उदाहरण की महत्ता 
कम होगयी, अथवा एक प्रकार से अवयव के रूप में उदाहरण की श्रावश्यकता 
ही समाप्त हो गयी है। पञ्चावयव न्यायवाक्य मे व्याप्ति का समावेश होने से 
पूर्व हेतु का ब्रन्वयी भ्रथता व्यतिरिकी होना उदाहरण पर आझाश्चित था । उदा- 
हरणा में साध्य श्र धर्म रूप हेतु को यदि एक साथ विद्यमान देखना सभव 
हुआ तो हेतु को श्रन्वयी कह दिया गया, भौर यदि साध्य और हेतु का सहृद्शन 
उदाहरण मे सम्भव न हुम्ना तो हेतु को व्यतिरिकी कह लिया गया। किन्तु 
अवयवो मे व्याप्ति वाक्य का प्रवेश होते ही उदाहरश का यह कार्य समाप्त हो 
गया ! 


इस तृतीय ग्रवयव के 'उदाहरणा' नाम के प्रसंग मे मंक्समूलर का विचार 
उदाहरण के प्राचीन स्वरूप के भ्रनुसार प्रवश्य ही उचित प्रतीत होता है, किन्तु 
उदाहरण वाक्य के वत्तमात स्वरूप को देखते हुए उदाहरण नाम उचित प्रतीत 
नही होता । इतना ही नही, किन्‍्त्‌ व्याप्ति वाक्य के समक्ष इसका प्रयोग न्याय 
शास्त्रीय परम्परा मे भ्रनिवायं न रहकर सामयिक रह गया है। इसीलिए प्राचीन 
नैयायिको की दृष्टि में झनिवार्य रूप मे ग्रावश्यक उदाहरण को कुछ नवीन 
नेयायिक पञ्चावयव वाक्य मे स्थान देना भी उचित नहीं समभते ।' 


१ सिद्धल्त चन्द्रिका पृ० ४०१ 


शुद्धि बिस्श २०९ 


मद्यपि पूर्व पृष्ठों में स्पष्ट किया जा चुका है कि पाइचात्य दार्शनिक न्याय 
वाक्य (59५08977) मे उदाहरण को स्थान नहीं देते, किन्तु श्ररस्तू के 
न्‍्यायवाक्य में भी नेयायिकों के समान उदाहरण का एक दृष्टान्त हमे उपलब्ध 
होता है, जो कि ग्रीक दाशंनिको मे प्रत्यन्त सामान्य है ' 7]6 छ़त्ता' ० 
ली]लशा$ 82279 ॥॥60808 ए85 गरा5ट7९५005. (पक्ष + साध्य< 
प्रतिज्ञा) 8९0805867 ५३५ 8 ए््वा' णएी ब&५॥5 0 ॥08॥79078 
हितु ) बंप 85 6 ए़द्मा णी पक्68 8885 शि005 एए88 
(दृष्टान्त ) ! अथांत्‌ थेब्स के विरुद्ध एथेन्स का युद्ध अनुचित था (प्रतिज्ञा), 
क्योंकि वह एक पडोसी के विरुद्ध युद्ध था (हेतु), ठीक बसे ही जैसे थेब्स का 
फोकियों के विरुद्ध युद्ध अनुचित था । 


इस प्रकार हम देखते है कि भारतीय नेयायिक और यूनान के प्राचीन 
दार्शनिक दोनो ही न्यायवाक्य में उदाहरण को स्वीकार करते हैं । 


प्रनुसमिति ज्ञान का करण इसी प्रकरण मे पहले स्पष्ट किया जा चुका 
है कि व्याप्ति विशिष्ट पक्षधर्म श्रर्थात्‌ हेतु पक्ष में विद्यमान है, यह ज्ञान 
परामश्ण कहाता है, इसके ही अन्य नाम लिगपरामर्श एवं तृतीय परामर्श भी है । 
यह परामर्श ही अचुमिति ज्ञान का करण है। न्यायशाग्त्र भे अनुमिति के 
करण के सम्बन्ध मे तीन सिद्धान्त प्रचलित है. लिड्भजज्ञान करण है, व्याप्तिश्ञान 
करण है अथवा परामर्श करण है। प्रथम मत वशेषिको का है, इसीलिए वे 
झनुमिति ज्ञान को लेद्धिक कहते है।इस मत के समर्थन मे हकरमिश्र का 
कथन है कि चू कि व्यापारयुक्त झ्रसाधा रण कारण को करण कहते है, तथा 
परामर्श स्वय व्यापार रूप है, एवं व्यापार मे अन्य व्यापार का होना सम्भव 
नही है, श्रत व्यापार (परामश ) से श्रव्यवहित पूर्ववर्त्ती लिड्ज ज्ञान को ही 
करणा मानना अधिक उचित है। लिद्नज्ञान को करण मानने पर परामर्श रूप 
व्यापार से युक्‍त होने के कारण लक्षण की सगति में बाधा नहीं ग्राती ।* 


उत्तर कालीन नंयाथिक इसे (लिझ्भज्ञान को) करण नही मानते । उनका 
कथन है कि यदि लिड्ठ ज्ञान ही करण है, तो भूत और भविष्यत॒कालीन लिझ्ठ 
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२१७ भारतोंग स्याय-वास्ज : एक क्‍हध्वयत 


ज्ञान से भी भनुमिति होनी चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता । लिज् ज्ञान केवल 
उसी स्थिति मे अनुमिति का जनक होता है, जब वह पक्ष के धर्म के रूप ज्ञात ही 
रहा हो | पक्ष धर्म के रूप मे लिड्भ का ज्ञान परामर्श से भिन्‍न नही है। फलत 
लिखुक्कान के स्थान पर परामर्श को ही करण मानना प्रधिक उक्त होगा । 


यहा एक प्रइदन हो सकता है कि परामश ज्ञान को पझ्रनुमिति सामान्य के 
प्रति करण न मानकर व्याप्ति के स्मरण तथा पक्षधमंता के ज्ञान को स्वतन्त्र 
रूप से करगा क्यों न माना जाए ? इस स्थिति में प्तीय वह्धि के अनुमान 
के लिए धूम वह्नि व्याप्य है, तथा यह पव॑त धृमवान्‌ है, ये दो ज्ञान श्रनुमिति 
के प्रति करण हो सकेंगे ।' इस प्रश्न के सम्बन्ध मे यह विचारणांय है कि ये 
दोनो कारणा पृथक्‌ पृथक्‌ करण है, अथवा समष्टि रूप से ? यदि स्वतन्त्र 
रूप से करण है, तो क्या केवल व्याप्ति स्मरण भझ्रथवा केवल पक्षधर्मता ज्ञान 
से भ्रनुमिति हो सकती है ? यदि नही तो दोनो को स्वतन्त्र रूप से करणा 
कैसे माना जाए ? समष्टि रूप से कारण मानने पर दो करंणों की स्वीकृति 
की अपेक्षा व्याप्ति ज्ञान से युक्त पक्षधसंता के ज्ञान श्रर्थात्‌ परामर्श को 
करण मानने मे लाधव है । साथ ही परार्थानुमान में पञ्चावयव न्यायवाक्य 
में उपनय द्वारा परामर्श होने के अ्व्यवहित्र उत्तर काल में अनुमिति ज्ञान 
उत्पन्त होता है, श्रत परार्थानुमान में परामर्त अनिवायंत अनुभिति का 
करण सिद्ध होता है। शेष स्वार्थानुमान के लिए परामर्श से भिन्‍न को करण 
स्वीकार करने मे गौरव हेगा. श्रत स्वार्थानुमान और परार्थानुमान दोनो 
में ही लिड् परामर्श को करणा माना गया है । इस निर्दोष युक्ति से 
निस्सन्देह परामर्श ही करणा सिद्ध होता है, किप्तु विश्वनाथ आदि कुछ 
प्राचीन नैयायिक “व्यापारयुक्त श्रसाधारण कारण की ही करण मानते 
हैं, ग्रत उनके मत में परामर्श करण नहीं हो सकता, क्योकि उसमे व्यापार 
नही है । ऐसी स्थिति में वे परामर्श को अश्रनुमिति का करण न मानकर 
व्याप्तिज्ञान को करण मानते हैं। 


न॑व्य नेयायिका की ओर से इस प्रश्न के दो समाधान सभव है प्रथम 
यह कि परामश अनुभिति का अ्रसाधारण कारण तो है ही, संस्कार उसका 
व्यापार है, भरत उसको करण स्वीकार करने में कोई आपत्ति न होनी 


१ तत्वचिन्तामणिं पृ० ६८६-६० 





सुद्धि विसर्स २११ 


खराहिए । चूंकि परामर्श के तत्काल प्रनन्तर सस्कार और प्रनुसिति द्रोनो 
की ही उत्पत्ति होती है, भ्त' समकालीन सस्कार और पअनुमिति में एक 
को दूसरे की उत्पत्ति में कारण का व्यापार मानना उचित नही है ।' पझ्रतएव 
के दूसरा समाधान यह देते हैं कि करण हाने के लिए उसका व्यापार युक्त 
होना प्रावश्यक नहीं है “कार्य के अव्यवहित पूर्व विद्यमान कारण ही 
करण हैं।' 


विश्वनाथ व्याप्तिज्ञान को करण तथा परामर्श को व्यापार मानते हैं। 
इस प्रकार उनके मत्र में करण लक्षण में कोई सगोधन नहीं करवा पडता । 
व्याप्तिज्ञान को करण मानते हुए ऐसा प्रतीत होता है कि विश्वनाथ 'फल 
से श्रव्यवहित पूब॑ वर्ती को करण' मानने को प्रश्तुत नही है । क्योकि उस 
स्थिति में प्रत्यक्ष के प्रसद्भ में इर्द्रियों को ज्ञान का करण न माना जा 
सकेगा, जबकि सूत्रकार गौतम ने इन्द्रिय को प्रत्यक्षज्ञान का करण स्वीकार किया 
है ।* इसके श्रतिरिक्त असाधारण कारण को करणा मानने में लाघव भी है।* 


लिझ्--लीन श्रर्थ को प्रगट करने वाले पक्षधर्म को लिज्भ कहते है । 
परार्थानुमान के भ्रवसर पर प्रयुक्त पठचावयव न्यायवाक्य के द्वितीय श्रवयव 
में लिड्र का शब्दत कथन किया जाता है, उस स्थिति में लिझ्भ के बोधक 
उस अवयव को ही हेतु कह लिया जाता है । किन्तु लिड्भ न्याय (पञ्चावयव) 
वाक्य का अग नहीं है, यह प्रत्यक्ष का विषय तथा पक्ष में विद्यमान धर्म 
विशेष है। किन्तु न्‍्यायशास्त्र मे लिज्ञ और हेतु शब्द समातान्तर व्यवहत 
होते है ।* लिज्भ श्रथवा लिझ्भ का शब्दत कथन (हेतु) प्रनुमान प्रक्रिया का 
ग्राधार स्तम्भ है। इसके आधार पर ही अ्रनुमिति को प्रामणिक भथवा श्रप्रा- 
माणिक माना जा सकता है। यह हेतु सद्धं तु भी हो सकता है ओर भसद हेतु 
भी प्रसद्‌ हेतु को ही हेत्वाभास (779]|809) कहते है । यह लिज्भ तीन 
प्रकार का हो सकता है. केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी और ग्रन्यवव्यतिरेकी ।९ 

केवलान्वयी हेतु वह है, जो साध्य के साथ सदा देखा जाता हो, 
किन्तु साध्याभाव के साथ जिसका अ्रभाव देखा न जा सके, भर्थात्‌ जिसका 
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प्रभामात्मकम उदाहरण न मिल सके । जैसे' “घडा प्रभिधेय (वाणी का 
विपय ) है, प्रभेय (ज्ञान का विषय) होने से' इस अनुमान मे साध्य प्रभिषेय 
होना तथा लिज्भ या हेतु प्रमेष होना है। हेतु श्रौर साध्य के साहचर्य के 
लिए अन्वय उदाहरण तो विश्व का प्रत्येक पदार्थ हो सकता है, क्योकि 
प्रत्येक पदार्थ शान और वाणी का विषय है, किन्तु यदि हम ऐसा उदाहरण 
देखना चाहे, जो न ज्ञान का विपय हो श्लौर न वाणी का विषय हो, तो 
ऐसा उदाहरण मिलना सम्भव न हो सकेगा । ऐसे हेवु को ही केवलान्वयों हेतु 
कहा जाता है। इस हेतु मे केवल सपक्ष उदाहरण ही प्राप्त होगा विपक्ष 
उदाहरण नही ।'* 


केवलय्य तिरेकी हेतु का सपक्ष उदाहरण नहीं होता, अर्थात्‌ किसी भी भाव 
स्थल में हेतु श्रौर राध्य की सत्ता एक साथ दृष्टिगत वही हो सकती । किन्तु 
जहा जहा साध्य का ग्रभाव होता है, वहा वहा हेतु का श्रभाव नियत रूप 
से रहता है। इस प्रकार अ्रभाव स्थल में ही जिसका नियत साहचय प्राप्त 
हो सके वह व्यतिरेकी हेतु है। जैसे . 'पुथिवी जल ग्रादि से ।भन्‍्त है, गन्धयुक्त 
होने से, जो गन्धयुक्त नहीं है वह जल गआ्रादि से मिन्‍न नी है, जैसे जल ।' 
इस अनुमान में हेतु व्यतिरेकी है, क्योकि जल आदि में गन्ध (हेतु) का 
प्रभाव है, तो पृथिवी भिन्‍न से भेद (साध्य) का भी श्रभात है, इस प्रकार यहा 
विपक्ष उदाहरण तो अनेक हो सकते है, किन्तु सपक्ष उदाहरण एक भी नहीं हो 
सकता, ग्रत इसे व्यतिरेकी श्रथवा केवलव्यतिरेकी हेतु कहा जाएगा । 


अन्वयव्यतिरेकी हेतु वह है 'जो साथ्य के साथ भ्रन्वय साहचर्य और 
व्यतिरेक साहवर्य॑ दोनों से युवत हो । अन्वय साहचर्य का ताताये है कि जहा 
जहा हेतु का दर्शन हो वहा वहा साध्य का दर्शन भी झनिवायंत होता हो, 
तथा व्यतिरेक साहचर्य का तात्पर्य है जहा जहा साध्य न हो वहा वहा 
हेतु के भी दर्शन न हों । दस प्रकार जिसके दोनों प्रकार के उदाहरण प्राप्त 
हो वह अन्वयव्यतिरेकि हेतु है। जैसे अग्नि साधक अनुभान का हेतु धूम 





*अन्वयी हेतु के उदाहरण को सपक्ष कहते है, इसमे हेतु और साध्य दोनों 
ही विद्यमान रहते है । व्यनिरेकि हेतु के उदाहरण को विपक्ष कहते हैं, इसमे 
हेतु भर साथ्य की भावात्मक सत्ता का अ्रभाव निर्चित रहता है । 
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जहा जहा है, वहा वहा श्रग्नि भी प्रवश्य है, रसोई घर आदि में इसे देखा 
जा सकता है, यहा धूम के रहने पर श्रग्ति का रहना निश्चित है, भतः 
श्रन्वयव्याप्ति हुई, तथा जहा जहा साध्य श्रग्नि नहीं है, वहा वहा हेतु धूम 
भी नही है, जैसे : जलाशय मे साध्य श्रग्नि का श्रभाव है, तो हेतु धूम का 
श्रभाव भी स्वंधा निश्चित है। इस प्रकार जिस हेतु के सपक्ष और विपक्ष 
दोनो प्रकार के उदाहरण सभव हो, उस हेतु को श्रस्वयव्यतिरेकी हेतु कहा 
जाता है ।' 


अन्वयव्यतिरेकी हेतु पर विचार करते समय यह बात छ्यान देने योग्य 
है कि अन्वयव्याप्ति में जा व्याप्य होता है, व्यतिरेकव्याप्ति में उसका अ्रभाव 
व्याप्य न होकार व्यापक होगा ! इसी प्रकार श्रन्वयव्याप्ति में जो व्यापक 
होता है व्यतिरेकव्याप्ति मे उसका अभाव व्यापक न होकर व्याप्य होगा । 
जैसे जहा जहा घुम है' ठहा वहा श्रस्ति है” इस अन्वयव्याप्ति में घूम व्याप्य 
है भर अग्नि व्यापक, व्यतिरेकव्याप्ति मे 'जहा जहा प्रग्वि नही है, वहा वहा 
धूम भी नहीं है' मे धूम का श्रभाव जो भ्रस्वय व्याप्ति में व्याप्य था, व्यापक 
है, तथा अग्नि का भ्रभाव, जो अन्वयव्याप्ति में व्यापक था, व्याप्य है | 


केवलान्वबी, केवलव्पतिरेकी श्रौर श्रस्वयव्यतिरेकी हेत्‌ के श्राधार पर 
अनुमान भी केवलान्वयि, केवलव्यतिरेकि और प्रन्वयव्यतिरेकि भेद से तीन 
प्रकार का हो जाता है । इसी प्रकार व्याप्ति श्रौर उदाहरण भी उक्त भेद 
से तीन प्रकार के कहे जा सकते है । 


केवलान्वयि हेतु के सम्बन्ध में 'सब कुछ अभिधेय श्रर्यात्‌ बाणी का 
विपय है, प्रमेय श्रर्यात्‌ ज्ञान का विपय होने से! यह उदाहरण दिया गया 
था । यहा एक प्रश्न हो सकता है कि इस अनुमान मे पक्ष 'सब कुछ' है 
जिसमे अ्रभिधेयत्व की सिद्ध की जा रही है। किन्तु अनन्त विश्व की झनेक 
ऐसी वस्तुएं हो सकती है, जो भ्रब तक मानव के मस्तिष्क से परे है, और 
इसीलिए भ्रभिषेय अर्थात्‌ वाणी का भी विषय भी नहीं है, श्र्थात्‌ उनके नाम 
झादि नही है । इस प्रकार की प्रनन्त वस्तुओ्नरों की सभावना होने पर साध्य 
तथा हेतु का व्यतिरेकी उदाहरण मिलना प्रसभव नही है, प्रत इसे प्रन्वयों 
हेतु कैसे कहा जाए। इस आाशका का समाघान भअन्‍्नभट्ट ने सर्वेद्रप्टा परमेश्वर 
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के ज्ञान और उसकी वाणी का विषय मानते हुए उन श्रज्ञात पदार्थों को 
भी ज्ञात और वाणी का विषय मानकर किया है।' इस प्लाशका का दूसरा 
समाधान काल श्रथवा प्रमाता को झाधार मानकर भी किया जा सकता है, 
श्र्थात्‌ जिस काल मे जो वस्तु जिस प्रमाता के ज्ञान का विषय होगी, उस 
काल में वह उस प्रमाता की वाणी का भी विषय अ्रवश्य ही होगी।' 


व्यतिरेकि अनुमान के सम्बन्ध मे भी एक आराक्षेप सभव है कि पृथिवी जल 
श्रादि से भिन्‍न है' इस अनुमान मे प्रघनन उपस्थित होता है कि श्रनुमीयमान 
जल आदि से भेद प्रसिद्ध है, श्रथवा प्रप्रसिद्ध ? यदि प्रसिद्ध है, तो श्रन्वय 
उदाहरण मिलने से इसे केवल व्यतिरेकि नहीं कह सकते। क्योकि जल 
ग्रादि से भिन्‍न और गनन्‍्ध युवत उस प्रसिद्ध पदार्थ के रूप मे सपक्ष दृष्टान्त 
मिलने से यह व्यतिरेकि अ्रनुमान नहीं रहेगा । यदि हेतु गन्ध उस भिन्‍न वस्तु 
में नही है, तो गन्‍्धवत्व हेतु केवल पक्षवृत्ति होने से श्रसाधारण हेत्वाभास 
कोटि में श्राजाएगा । यदि यह मान ले कि 'साध्य श्रप्रसिद्ध है! तो श्रतुमिति 
नहीं हो सकती, वयोकि यदि पृथिवी भिन्‍न जन आदि से भेद श्रप्रसिद्ध है, तो 
ऐसी स्थिति मे उसके श्रभाव का ज्ञान नही हो सकता, एव अभावल्प विशेषण 
को जाने बिना विशेष्य का ज्ञान असम्भव है, फलत न तो व्याप्ति ग्रहण हो 
सकेगा और न साध्य के अज्ञात होने के कारण भअनुमिति ही हो सकेगी। इस 
प्रकार इतरभेदाभाव का ज्ञानन होने के कारणा व्यतिरेकण्याप्ति भो न 
हो सकेगी । 


व्यतिरेकी हेतु मानने वालों के लिए उपय्‌ कत ग्रापत्ति एक प्रकार का सिर 

दर्द है। तकंदीपिकाकार अन्तभट्ट ने यद्यपि उपर्युक्त आपत्ति का समाधान 
देने का प्रयत्न किया है, किन्तु वह वास्तविक की अपेक्षा शाब्दिक अ्रधिक है। 
प्रस्नभट्ट का कथन है कि पुथिवी झ्रादि नौ द्रव्य तथा गुरा कर्म आ्रादि पदार्थ 
परस्पर एक दूसरे से भिगत है, फलत जल तेज आदि सभी शेष तेरह से भिन्‍न 
है, पुृथिवी मे उन्हीं भेदो की सिद्धि सामूहिक रूप से की जाती है। इस प्रकार 
सामूहिक भेद दुष्टिगत न होने से सपक्ष दृष्टान्त न बन सकेगा, एवं इसीलिए 
झ्रस्वयव्याप्ति भी न बन सकेगी। परल्तु पृथिव्री आदि का पृथक्‌ पृथक्‌ भेद 
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प्रसिद्ध होने के कारण झासाधारण हेत्वाभास भी न कहा जा सकेगा । इनका 
परस्पर भेद चू कि प्रत्येक श्रधिकरण मे प्रसिद्ध है, श्रतः व्यतिरेक व्याप्ति और 
उसके द्वारा साध्यविधिष्ट झनुमिति मे कोई बाधा न झा सकेगी ।' 


ऊपर की पक्तियों मे हमने देखा है कि केवलव्यतिरेकि अनुमान मे साध्य 
केवल पक्ष में ही रहता है, वह केवल पक्ष का ही धर्म है, साथ ही श्रज्ञात है । 
इस अज्ञात धर्म की जानकारी प्रनुमान के माध्यम से होनी गझसम्भव है । 
वयोकि अनुमान में सामान्य नियम से एक विशेष साध्य को ही स्त्रीकार किया 
जाता है, यहा यह असाधारणा धर्म, जो कि पूर्वत पूर्णतया श्रज्ञात है, इस 
प्रक्रिग से नही जावा जा सकता। दूसरा मार्ग प्रत्यक्ष का है. उसस्पिति मे 
अनुमान की आवश्यकता ही न रह जाएगी। इस प्रकार उपर्युक्त भ्राक्षप का 
ग्रन्तभट्ट कृत समाधान उपयुक्त नहीं कहा जा सकता । 


हेतु और श्रवुगान का तीन प्रकार का यह विभाजन नव्यन्याय के ग्रन्थों 
में ही मिलता ठे, नव्य नेंबाथिक्रों को इस प्रकार के विभाजन की प्रेरणा अ्रवह्ष्य 
ही गौतमकृ॒त साथम्य झौर जैव्म्य द्वारा किये गये हेतु के विभाजन से मिली 
है ।' हेतु के दो। भेद होने से ही उसपर आश्रित उदाहरण उपनय भौर निगमन 
के भी दो दा भेद हो जाते है। हेतु मे भी यह साधम्य भ्ौर बंधम्य दृष्टान्त 
पर आधारित रहता है। हेतु द्वारा पक्ष मे साध्य की सिद्धि व्याप्ति ज्ञान के 
बिना सम्भव नही है, तथा व्याप्ति एक प्रकार से हेतु धर्म है, झ्त हेतु के 
प्राधार पर व्याप्ति के भी उपर्युक्त भेद हो जाते है। एवं हेतु और व्याप्ति 
पर ग्ाश्रित अनुमान भी पूर्वोक्त प्रकार से विभाजित हो जाता है । सूत्रकार 
गौतम ने यद्यपि हेतु का साधम्ये और वंधम्य रूप से दो प्रकार का विभाजन ही 
किया था, अत अनुमान और उसके श्रगों के भी केवल दो-दो भेद ही होने 
चाहिए थे, किन्तु उत्तरवर्ती आचार्यों ने साधम्यं और वंधर्भ्य के ग्राधार पर हेतु 
श्रादि की पृथक्‌ सत्ता स्वीकार करते हुए उनके सयुक्त स्वरूप को भी स्वतमन्त्र 
रूप से स्वीकार किया है, जिसका नाम प्न्वयव्यतिरेकी हेतु है। 


मीमासक झौर वेदान्ती केवलव्यतिरेकि अनुमान को स्वीकार गही करते । 
इसके बदले वे प्रमाणो में श्र्थापत्ति तामक स्वतन्त्र प्रमाण स्वीकार करते 
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हैं, एव व्यतिरेकि ग्रनुमान के सम्पूर्ण उदाहरण उनके श्रनुसार श्रर्थापत्ति प्रमाण 
के उदाहएण बन जाते है। उनका बिचार है कि 'अनुमान अ्न्वयिरूप केवल 
एक प्रकार का ही है, केवलण्यतिरेकि, केघलान्वयथि श्रौर अन्वयव्यतिरेकि भेद 
मेतीन प्रकार का नहीं है। चूकि वेदान्त मत में सभी वस्तुए ब्रह्ममय है, 
भ्रत॒ ब्रह्मनिष्ठ अत्यन्ताभाग सम्भव ही नहीं है, और इसीलिए वध्यतिरेकि 
झनुमान भी सम्भव नही है । व्यतिरेकी हेतु और व्यतिरेकव्याप्ति के श्रभाव में 
केवलव्यतिरकि श्रनुमान तथा व्यतिरेकि सयुक्‍त भ्रन्वयि अर्थात्‌ श्रन्वयव्यतिरेकि 
अ्रनुमान का होना भी सभव नहीं है। इस प्रकार केवलव्यतिरेकी एव 
प्रन्वयव्यतिरेकी हेतु या भ्रनुमान नहीं हों सकते, श्रौर इसीलिए श्रन्वयि 
भ्रचुमान मे केवल विशेषण लगाने की श्रावश्यकता भी नही रह जाती । जहा 
तक प्र॒इन व्यतिरेक्ति अनुमान के उद्दाहरणो का है. जहा धृम आदि भ्रन्वय 
व्याप्ति ज्ञान के बिना भी व्यनिरेक व्याप्ति के ज्ञान से ही साध्य का ज्ञान होता 
है, वहा वह ज्ञान अनुमान द्वारा न होकर भ्रर्यापति ट्वारा होता है ।' 


अ्रनुमान भेद श्रौर उनकी सोमांसा 


एक ज्ञान से अच्प ज्ञान प्राप्त करने की प्रकिया में जहा सामान्य नियम से 
विज्लेष निर्णय प्रात किया जाता है ग्र्वात्‌ व्यापफ वि्रम के ग्राधार पर 
ग्रषाधारण तियम की स्थापना की जाती है, उगे ही प्रमारिक श्रौर उचित 
कहा जा सकता है। किस्तु यह प्रक्रिया केवलास्वयि अनुमान में सगत नहीं 
होती, वहा तो साध्य स्वय ही व्यापकतम भ्थ्वा सामान्य होता है, भ्रत केवला- 
स्वयि भ्रनुमान की निर्दोष नहीं कहा जा सकता। 


व्यतिरेकि अनुमान को भी निर्दोष नहीं कहा जा सकता, क्याकि इसमे साध्य 
केवल पक्ष मे ही रहता है। साध्य झोर हेतु के सहचार दर्शन के लिए उदा- 
हरए का मिलना सम्भव नही होता । यदि किसी प्रकार उदाहरण मान भी लिया 
जाए तो वहा हेतु और साध्य दोनो ही सहचरित प्रतीत होते हे, फलस्वरूप उन 
हेतु श्रौर साध्य मे व्याप्यव्यापकभाव नहीं हो सकता । नैयायिको की मान्यता के 
अनुसार चु कि परामश में साध्यव्याप्यलिज्ञ का ज्ञान आवश्यक होता है, 
तथा यह साध्यव्याप्य लिज्ुश्ञान तभी सम्भव है, जबकि साध्य का व्य|पकत्व 
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एवं लिझ् का व्याप्यत्व सिद्ध हो । व्यतिरेकब्याप्ति मे स्थिति इसके विपरीत 
हैं, यहा साध्याभाव हेत्वभाव॑ का व्याप्य है। इस प्रकार यहा व्याप्ति विशिष्ट 
साध्य होगा, हेतु नही, फलस्वरूप व्याप्ति विशिष्ट पक्ष धर्म का ज्ञान न होने से 
परामर्श के ग्रभाव मे अनुसिति न हो सकेगी। नंयायिको ने इस श्रार्पत्त का 
समाधान “व्याप्ति विशिष्टत्व को पक्ष के धर्म हेतु का धर्म न मानकर 'पक्ष- 
घमंताज्ञान का धर्म मानकर किया है। कि-तु फिर भी यह समस्या तो बनी 
ही रहती है कि व्यतिरेकिनुमान मे ु कि व्याप्य प्रभावात्मक है, श्रत फल भी 
प्रभावात्मक ही होना चाहिए, किन्तु नैयायिक भावात्मक फल प्राप्त करने का 
प्रयत्न करते है। इस समस्या का समाधान सिद्धान्त चन्द्रोदयकरार ने इस 
प्रकार दिया है कि यद्यपि व्याप्ति साध्याभाव मे रहती है, किन्तु वहा भी साधन 
प्रतियोगी के रूप में जाना जाता है, किसी अभाव का प्रतियोगी श्रभाव रूप न 
होकर भाव रूप ही होता है तथा भाव रूप होने से अ्रभाव के रूप मे व्याप्य 
प्रतीत होता हुआ लिखे, भाव रूप में व्यापक ही प्रतीत होगा, श्रत भावावस्था 
में व्याप्ति हेतु में ही रहेगी साध्य मे नहीं।' निदान व्यतिरेक ब्याप्ति मे 
भी साधन के पक्ष वत्तित्व ज्ञान से प्रनुमिति ज्ञान अवश्य होगा । 


केशव मिश्र ने उपयु क्‍त तोनों हेतुश्रो में कुछ विशेष धर्मों की चर्चा की है 
एवं कहा है कि उन समस्त धर्मों (तत्वों) के रहने पर ही ये हेतु पक्ष मे 
साध्य की सिद्धि करने मे समर्थ हो पाते है । उनके श्रनुसार श्रन्वयव्यतिरेकी 
हेतु में निम्तिलिखित पाच धर्म होने आवश्यक है पश्षसत्व, सपक्षसत्व, 
विपक्षव्याव॒त्ति, अ्बाधितविषयत्व एवं श्रसत्मतिपक्षत्थ । इन धर्मों या बिशे- 
षताओ के भ्रभाव मे अन्वयव्यतिरेकि हेतु हेतु न रहकर हेल्वाभास हो जाता 
है। जैसे --'पर्वत वह्लियुक्त है धूम युत्त होने से । इस अनुमान में धुमवान्‌ 
होना अ्रन्वयव्यतिरेकि हेतु है। इसमें पावों धर्म होने चाहिए । चूकि पर्वत 
में भ्रग्ति की सिद्धि को जा रही है, जब तक पव॑त में अग्नि को सिद्धि न 
हो जाए, तब तक उसमे साध्य श्रग्ति का सन्देह ही रहेगा, ग्रत, सन्दिग्ध- 
साध्यवाला होने से पर्वत पक्ष कहा जाता है, और धूम हेतु उसमे रहता है; 
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भझतः उस धुम हेतु में प्रव्वयव्यतिरेकी हेतु का प्रथम धर्म पक्षसत्व विद्यमान 
है । दूसरा धर्म सपक्षसत्व है। जिससे साध्य का तिरचय हो उसे सपक्ष कहते 
हैं। जैसे श्रग्नि के प्रनुमान में रसोईघर सपक्ष है। प्रस्तुत श्रनुमान का हेतु 
धूम सपक्ष रसोईघर में विद्यमान है, श्रत. हेतु का दूसरा धर्म सपक्षसत्व इसमे 
विद्यमान है । जिसमें साध्य का ग्रभाव निश्चित हो, उसे त्रिपक्ष कहते है, 
सद्धतु में विपक्षव्यावत्ति श्र्वात्‌ विपक्ष में उसका शभ्रभाव भी होना भ्रावश्यक 
है । साध्य भश्ररिनि का जलाशय में प्रभाव निदिचत है, भरत वह अग्ति का 
विपक्ष हुआ उसमे धूम हेतु का अभाव (व्यावृत्ति) है, भ्रत हेतु का तृतीय 
धर्म विपक्षव्यावृत्ति भी इसमे विद्यमान है ही । हेतु के चत्‌र्थ धर्म प्रबाधित 
विषय का अर्थ है कि हेतु के साध्य का अभाव किस श्रन्य प्रमाण द्वारा 
निश्चित न हो। जैसे कार्य भ्रग्नि उष्णता रहित है, काय होने से, घडे के समान 
इस झनुमान में कार्यत्व हेतु द्वारा श्रग्नि में उन्णता का भ्रभाव सिद्ध किया 
जा रहा है, किन्तु उसमे उष्णता प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा सिद्ध है, अत यह हेतु 
प्रबाधितविषय न होकर बाधितावषय है। पव॑त में अग्नि साधक श्रनुमान 
में घूम हेतु द्वारा साध्य अग्नि है, उसका श्रभाव किसी भी प्रमाण द्वारा 
बाधित नही है, श्रत वह अवाधित विपय धर्म से भी युक्त है। अस्वयव्यतिरेकी 
हेतु का पाचवा धर्म श्रसत्वतिपक्षत्व है | साथय से विपरीत अर्थात्‌ साध्याभाव 
के साधक हेतु को प्रतिपक्ष कहते है ।' यदि हेतु के साथ प्रतिपक्ष हेतु भी 
हुआ तो दो विरोधी अनुमाता द्वारा प्राप्त दा विरोधी ज्ञानो मे दोनों ही 
प्रप्रमाशणिक हो जाते है, प्रत सद्‌ हेतु के लिए आवश्यक है कि इसका प्रति- 
पक्ष हेत्वन्तर विद्यमान न हो। प्रस्तुत अनुमान के हेतघ्रुम का प्रतिपक्ष 
भ्रन्य हेतु विद्यमान नहीं है, श्रतः इसमे पञचम हेतुधर्म भी विद्यमान है, यह्‌ 
कहा जा सकता है । न्यायबिन्दुकार ने हेतु मे उपयु कत पाच धर्म त मानकर 
प्रारम्भ के केवल तीन ही धर्म भ्रावश्यक माने हे । प्रग्तम दो के होने पर 
तो कोई भी हेतु हेत्वाभास ही बन जाता है, चू कि वे हेत्वामास के धर्म है, भ्रत 
उनका प्रभाव सद्‌ हेतु मे स्वत. ही अनिवार्य है ।' 

तक भाषा के व्याख्याकार चिस्मभट्ट का विचार हे कि हेतु मे इन पाच धर्मों 
की सत्ता उसमे हेत्वाभासत्वाँ का श्रभाव सिद्ध करने के लिए ग्रावश्यक है। जैसे 


*हेत्वाभासो का विवेचन प्रप्नमिम पृष्ठो मे द्रष्टव्य है । 
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प्रसिद्ध हेल्वाभास की निवत्ति के लिए पक्षघमंत्व, विरुद्ध को निवृत्ति के लिए 
सपक्षसत्व, अनेकान्तिक की निवृत्ति के लिए विपक्षथ्यावृत्ति, कालाल्ययापदिष्ट 
(बाधित ) की निवृत्ति के लिए श्रवाषितविषयत्व तथा सत्पतिपक्ष हेत्वाभास को 
निवृत्ति के लिए शअ्रसत्मतिपक्षत्व धर्म का कथन किया ही जाना चाहिए ।' 
केवलान्वयी हेतु से उपयुक्त पाच हेतु धर्मों मे से केवल चार धर्म ही होते है, 
उसमे विपक्ष व्यावृत्ति ध्मं नही होता । इसी प्रकार केवलव्यतिरेकी में भी 
सपक्षसत्व के भ्रतिरिकत शेष चार धर्म ही होते है।' 


तर्कभाषाकार के अतिरिक्त श्रन्य नैयायिको ने इन पाच हेतु धर्मों की 
स्पष्ट शब्दों मे चर्चा नहीं की है | इसका कारण संभवत प्रनेक स्थलों में 
इन पाच में से किसी एक के अभाव में भी साध्य की सिद्धि होना है । 
उदाहरणार्थ उपयुक्त अ्रनुमान के हेतु “धूम' में सपक्षसत्व धर्म का श्रभाव 
भी देखा जा सकता है । जैसाकि पूर्व पक्तियों मे कहा जा चुका है कि जहा 
साध्य की सत्ता निश्चित हो वह सपक्ष कहता है । रमोईपघर मे श्रग्नि की 
सत्ता प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा निश्चित है, ग्रत रसोईघर सपक्ष है। रसोईघर 
के समान ही गरम लोहे के गोले में भी त्वाचप्रत्यक्ष द्वारा श्रस्नि का होना 
निश्चित है, ग्रत उसे भी सपक्ष ही कहा जाएगा, इस सपक्ष में धूम की सत्ता 
नही है, भ्रत इसके हेतु मे सपक्षसत्व धर्म का भ्रभाव भी है । किन्तु नेयाथिक 
इसे झसद हेतु मानने को प्रस्‍तुत नहीं है, और नही वे इस हेतु को केवल- 
व्यतिरेकी ही मानते है। सभवत यही कारण है कि प्राय ग्रन्य सभी नैयायिको 
ने हेतु के इन पाच धर्मों की चर्चा नही की हैं । 


हेत्वाभास 


किसी भी ग्रनुमान की प्रमाणिकता के लिए नेयायिक आ्रावश्यक मानते 
हैं कि उस मे प्रयुक्त हेतु सद्धेतु हो हेत्नाभास नहीं। हेतु यदि हेत्वाभास 
हुआ, तो अनुमान प्रामाणिक न हो सकेगा। प्रसिद्ध दार्शनिक दिद्लनाग ने 
हेत्वाभासों के झ्रतिरिक्त पक्षाभास और दृष्ठान्ताभास नामक दो भ्रन्य दोष भी 
स्वीकार किये है, जिनके रहने पर वह अनुमान नहीं रह जाता । दिद्तागने 
न्याय (भनुमान वाक्य) के तीन भ्रवयव माने थे, और तीनो मे से किसी एक 


१. तकंभाषा प्रकाशिका पृ० १४८ २. तर्क भाषा पु० ४३-४४ 
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के भी दोप युक्त रहने पर उबके प्रनुसार श्रनुमान अप्रामारिशक हो सकता है । 
तथा उसमे अनुमान गझ्रथतवरा साधन न कहकर साधनाभास कंहा जाएगा ॥' 
उनके प्रनुसार पक्षाभास नव प्रकार का है प्रत्यक्षविरुद्ध, श्रतुमानविरुद्ध, 
ग्रागमविरुद्ध, लोकविरुद्ध, स्ववचनविस्द्ध, अ्रप्रसिद्ध विशेषरा, अ्रप्रसिद्ध विशेष्य, 
अप्रसिद्धाभय झौर श्रप्रसिद्ध सम्बन्ध ।' दिइनाग ने हेत्शाभास मुख्यत केवल 
तीन माने हैं. श्रसिद्ध अनेक/न्तिक और विरुद्ध । किन्तु उनके अ्रनुसार इनके 
भेदोपभेदों की कुल सख्या चौजीस है, जिनमे प्रसिद्ध उभयासिद्ध अन्यत रा सिद्ध 
सम्दिन्धासिद्ध और ग्राश्रयासिद्ध भेद से चार प्रकार का है।* श्रनंकान्तिक 
साधारण भ्रसाधारण सत्क्षकवृत्तिविपक्षव्यापी विपक्षैकवृत्तिसपक्षव्यापी 
उभयपक्षकर्याति एवं विरुद्धाव्यभिचारी भेद से छ प्रकार का है । विरुद्धाव्य- 
भिचारी हत्वाभाष्त विरुद्ध के चार भेद होने से चार प्रकार का हो जाता है 
धर्मरवरूप विपरीतसाधन, धमंविद्येष विपरीतसाधन, घरमिस्वस्य विपरीत 
साधन तथा घमिविशेष विपरीत साधन ।” वे दृष्टाल्याभास के साधस्यं बंधम्य 
भेद से प्रथम दो भद स्वीकार कर प्रत्यक के पाच पान धद मानते है । उनके 
प्रचुसार साधस्य दुष्टान्ताभास साधनधर्मासिद्ध साध्यधर्मारिद्ध, उभयधर्मासिद्ध, 
अनस्वय और [वपरीतान्वय भेद से पाच प्रकार का, तथा वेधर्म्य दृष्टान्तभास 
साध्याश्यावृत्त, साथताव्यावृत्त, उनयाज्यावुत्त, प्रव्यत्तिरक तथा विपरीतव्यतिरेक 
भेद से थार प्रक्रार का है।६ फलत दृष्टान्ताभास दस प्रकार का है। इस 
प्रकार उनके मत में कुल मिलाकर वयालीस अनुमान दोप हा सकते है। 


न्याय देशन में भी हत्वाभासा के अतिरिक्त चौबीस जानियो तथा बाइस 
विग्रठरथानों का वर्णन किया गया है। वे भी एक प्रकार से अनुमान के 
दाप ही है, किन्तु उनका प्रयोग जय पराजय की दसप्टि से किया जाता है, 
े न्‍ 


८ 


जबकि श्रवुमान थयार्थ ज्ञान की प्राप्ति के लिए किया जाता है, तथा प्रनु - 


£ न्यायप्रवेश पृ० ७ ० चही प० ३ वही पृ० ३ 
४ बही पृ०३ ५, बही पुण्प्‌ दर वही ५-६ 
७ (क) न्यायदर्शन ५ १ १ (ख)बही ५२१। 
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भान का मुख्य साधन हेतु है, श्रतः उसके ही सदोष होने पर भ्रनुमान में बाधा 
होगी, यही कारण है कि अनुमान के विवेचन में सूतकार श्रथवा प्रन्य नैयायिको 
ने हेत्वाभासों का ही विवेचन किया है, जाति झथवा निग्रहस्थानो का नही । 


नैयायिक पक्षाभास और दुष्टान्ताभासो को साक्षात्‌ श्रतुमान का विरोधी 
नही मानते । इसके झतिरिक्त उनमे से कई एक का हेत्वाभासो मे श्रन्तर्भाव 
हो जाता है। उदाहरणार्थ शब्द अश्नरावण है! काय होने से घट के समान' 
इस ग्रनुमान मे दिद्नाग ने प्रत्यक्षविरुद्ध पक्षाभास माना है, जबकि नैयायिकों 
के अनुसार यहा बाधित हेत्वाभास है, क्योंकि यहा साध्य का श्रभाव श्रावशत्व 
प्रत्यक्ष से सिद्ध है। इसी प्रकार 'घडा नित्य है, सत्तावान्‌ होने से' आत्मा के 
समान' दिदनाग का यह अनुमानविरुद्ध पश्माभास नैयायिकों का सत््रतिपक्ष 
हेत्वाभास होगा, क्योकि साध्याभाव अ्रनित्यत्व का साधक भन्य हेतु 'कार्य होने 
से घडा अनित्य है! विद्यमान है। दुृष्टान्तामास साक्षात्‌ अनुमान मे बाधक न 
होकर हेतु के सद्‌ हेतु होने मे ही बाधक है, अ्रत उनकी अनुमान के बाधूक के 
रूप मे परिणन की ग्रावश्यकता नही रह जाती । 


घु कि अनुमान का मूल आधार हेतु ही है, प्रत प्रतुमान द्वारा यथार्थज्ञान 
की कामना करने वाले अ्रथवा न्याय के विद्यार्थी के लिए आवश्यक है कि बह 
सद्‌ हेतु और असद्‌ हेतु का परीक्षण कर सके। जिस प्रकार सद्‌ हेतु की 
प्रनुपस्थिति मे उचित श्रतुमान नहीं किया जा सकता, उसी प्रकार हेत्वाभास 
की उपस्थिति मे भी अनुमान का सफल हो सकना सभव नहीं है । 


ब्युत्पत्ति के श्रनुसार हेत्वाभास पद के दो श्रर्थ हो सकते हैं हेतु के 
सामान प्रतीत होनेवाले (हेतवद्‌ श्राभासन्ते इति हेत्वाभासा ) तथा हेतु मे 
प्रतीत होने वाले धर्म (हेती श्राभासन्ते) । प्रथम व्युत्पत्ति के अनुसार 
हेत्वाभास पद को दुष्ट हेतु का वाचक होना चाहिए, किन्तु द्वितीय व्युत्पत्ति के 
अनुसार हेत्वाभास पद का श्रर्थ हेतु के दोष होता चाहिए । न्यायभाष्यकार 
वात्स्थायन ने प्रथम व्युत्पत्ति के अनुसार हेत्वाभास पद का भ्र्थ अहेतु किया है । 
जो हेतुश्ो से कुछ समानता रखने के कारण हेतु की भाति प्रतीत होते है ।' 
प्रशस्तपादभाष्य. के टौकाकार व्योमशिवाचार्य तथा तकंभाषाप्रकाशिका 


१ न्याय भाष्य पृ० ३६ 
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के लेखक पिन्‍्नभट्ट भी हेत्वामास पद का प्र हेतु की भांति प्रतीत होनेवाला 
अहेत' ही किया है ।' भाषारत्नकार भी इसी पक्ष के समर्थक है। यद्यपि वे 
द्वितीयब्युत्यत्ति देते हुए हेतुबोष परक व्याख्या भी करते है ।' किन्तु हेत्वाभास 
पद का दुष्ट हेतु भ्र्थ करने पर इनके विभाजन के लिए हेतुमूलक कोई आ्राधार 
नही रहता, जबकि हेतुदोष प्र्थ मानने पर दोषो के पञचविध होने से हेत्वा- 
भासों के पाव भेद करने मे एक विशिष्ट ग्राधार मिल जाता है। घृकि 
गौतम ने स्वये पांच हेत्वाभास स्वीकार किये है? तथा इस विभाजन को 
झ्राधार दोष ही हो सकते है । दोष विशेष के आधार पर ही हेत्वाभास 
विशेष को एक विज्ञेप नाम गौतम ने दिया है, ऐसा नहीं कि कुछ दोषों को 
मिलाकर एक नाम दे दिया है, यद्यपि कभी कभी द्वेत्वाभास मे कई कई दोष भी 
श्रा गये है। जैसे . वायु गन्ध युक्त है, स्नेह युवत होने से! इस एक अ्रनुमान 
में स्नेह हेत है, यह हेतु पाचों हेत्वाभासों के अन्तर्गत श्रा सकता है। इसी 
प्रकार “बडा सत्तावाना है, क्योंकि वह दीवाल है' यहा हेतु दीवाल सभी 
हेत्कभासों मे समाहित हो सकता है। इसी भाति 'यह भील श्रर्नियुक्त है 
धरम युक्त होने रो' इस प्रनुमान मे बाधित सह्प्रतिपक्ष और स्वरूपासिद्ध तीन 
हेत्वाभास हो सकते हैं । “पव॑त धुमयुक्त है प्रग्निवाला होने से' इसमे 'पझग्नि 
युकत' हेतु साधारण प्रनेकान्तिक एवं व्याप्यत्वासिद्ध हेत्वाभास है। इस 
प्रकार दोषों के मिश्रण' को गौतम ने स्व॒तन्त्र नाम नही दिया है, श्रत गौतम 
हेत्वाभास पद का प्रर्थ हेतु दोष परक मानते है, यह कहा जा सकता है। 


यहा एक प्रइन हो सकता है कि ऊपर की पव्तियों मे एक हेतु मे अनेक 
हेत्वाभासो की चर्चा की गयी है, किन्तु यह कंसे सभव है कि एक ही हेत्‌ अनेक 
हेत्वाभासो का एक साथ उदाहरश बन सके । इस झाश्का का उत्तर देते 
हुए दीघितिकार ने स्पष्ट कहा है कि 'हेत्वाभास्रो के पांच प्रकार इसलिए 
नही किये गये है कि दृष्टहेतु पार प्रकार के हो हैं, हो सकते है । किन्तु इन 
दुष्ट हेतुओं मे रहनेवाले दोष पाच प्रकार के ही है, भले ही वे दोष एक हेतु मे 
प्रकेले रहे भ्रथवा ग्रन्य दोषो के साथ ।४ 


१. (क) व्योमवत्ती पृ० ६०४ (ख) तक भाषा प्रकाशिका पृ० १५२, 
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परवर्त्ती नैयायिक गगेशोपाध्याय प्रौर उनके प्रनुयायी हेत्वाभास पद को 
दुष्टहेतु परक न मानकर हेतुदोष परक मानते हैं। इमीलिए उन्होने अनुभिति 
का प्रतिबन्धक यथार्थ ज्ञान अथवा जो तत्व ज्ञन का विषय बनकर “अचुमिति का 
प्रतिबन्धक हो वह हेत्वाभास है ', कहते हुए दोष का ही लक्षण किया है, दुष्ट हेतु 
का नहीं | तकंदीपिकाकार अ्रन्नभट्ट के भ्रनुसार बे हेतु दोष यथार्थ ज्ञान का ही 
विषय होने चाहिए, म्रम भ्रादि के विषय नहीं। इस प्रकार जो स्वय यथार्थ 
ज्ञान का विषय है, (मिथ्या ज्ञान म्रम आदि का विषय न हो) एवं वही ज्ञान का 
किषय प्रनुमिति का प्रतिबन्धक हो रहा हो तो उस हेतु दोषको हेत्वा भास कहते हैं। 
न्याय लीलावती के टीवाकार आचार वर्धमान भी अ्रनुमिति के प्रतिबन्धक ज्ञान 
के विषथ को ही हेत्वाभास कहते है ।? जैसे सरोवर अग्नियुक्त है, धूम युक्त 
होने से! इस अनुभान में 'सरोवर वरक्नि व्याप्य धूम से युक्त है' इस परामर्श के 
अनन्तर ही भ्रतुमिति ज्ञान (फल) प्राप्त हो सकता है, किन्‍्त्‌ सरोवर में धूम 
नही है, हमारा यह ज्ञात ही पअ्रनु/भमात का प्रतिबन्धक होता है, यही दोष है । 
वु कि हेत मे विद्यमात दोष यथा५ ज्ञान का विषय न होकर यदि भ्रम आदि का 
विषय हो, तो दोष का निरकय न होने से अनुमिति में बाधा नहीं हो सकती, 
इसलिए आवश्यक हे कि यह दोप यथार्थ ज्ञान का ही विषय हो । जैसे : 'धुम 
युक्त होने से पर्वत श्रग्नि युक्त है' इस अनुमान में पव॑त पर श्रग्ति के श्रभाव का 
अम बाधक नहीं बनता, भ्रत इसे हेत्वाभास न कहगे किन्तु यदि वहा 
अग्नि के अभाव का निशचयात्मक ज्ञान (यथार्थ ज्ञान) हो, तो अनुमितिज्ञान न 
ही सकंगा और ऐसी स्थिति में यह हेतु धूम बाधित हेल्वाभास कहा जाएगा । 


हेत्वाभास के इस लक्षण म एक श्रापत्ति हो सकती है कि कारण 
की परिभाषा के श्रनुसार भ्रतुसमिति का प्रतिबन्धक तो वही कहा जायेगा, जो 
प्रतिबन्ध से नियत पूर्ववर्त्ती हो ग्रर्थात्‌ श्रनुभिति का साक्षात्प्रतिबन्धक हो, 
किन्तु व्यभिचार विरोध साधनाप्रसिद्धि तथा स्वरूपासिद्धि दोष अनुमिति के 
साक्षात्प्रतिबन्‍न्धक न होकर व्याप्ति ज्ञात, हेतुज्ञान भ्रथवा परामझ मे प्रतिबन्ध 
उपस्थित करते है। भपनुमिति के प्रतिबन्ध मे तो वे भ्रम्यथासिद्ध (कारण से 
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पृर्ववर्ती प्रथवा कारण के कारण होने से हो जाते है, प्रत इन्हें हेत्वाभास 
केसे कहा जाए ? 


तक॑ दीपिका के टीकाकार नीलकण्ठ ने हेत्वाभास लक्षण में श्रनुभिति पद 
को लाक्षरिक माना है।!' जिसके फलस्वरूग अनुमिति तथा उसके 
कारगा परामर्श व्याप्ति जान तथा हेतु ज्ञान में प्रतिबन्धक तत्वोंकों भी 
हेत्वाभास ही कहा जाएगा। दीघधितिकार ने झनुमिति पद का श्रर्थ विशिष्ट 
अनुमिति लिया है, फलस्वरूप 'पर्वत भ्रग्नि युक्त है, धूम युक्त होने से इस श्रनु- 
प्िति के प्रतिबन्धक के स्थान पर 'झगिनि व्याप्य घुम से युक्त पव॑त श्रग्नियुक्त है 
इसे विशेष अनुमिति के प्रतिबन्धक को हेत्वाभास कहा है, विश्वनाथ 
ने प्रनुमिति पद के विशिष्ट श्रर्थ को समभने में प्रयत्न करने की श्रपेक्षा 
हेत्वाभास लक्षगा में अ्नुमिति के साथ ही अनुमिति के कारण के भी 
प्रतिबन्‍्धक को हेत्वाभास भान लेने की सलाह दी है ।' इस प्रकार उपयु क्त 
दोष से बचने के लिए हेत्वाभास की यह परिभाषा झधिक उचित होगी कि 
जो अनुभिति श्रौर उसके करण का प्रतिबन्धक हो, साध ही यथार्थ ज्ञान का 
विषय हो, वही हेत्वाभास है। 


शकर मिश्र के अनुसार हेतु को जिन आवश्यक विशेषताश्रो से युक्त रहना 
चाहिए उनमे से किसी से भी रहित 'हेतु' हेत्वाभास है।* वेशव मिश्र भी भ्रस्पष्ट 
रूप से इसके ही समर्थक है ।” यह परिभाषा यद्यपि दुष्ट हेतु परक है, हेतु दोष 
परक नही, फिर भी यह जि नी साधारण है, उतनी ययार्थ भी । क्योकि इसमे 
सद हेतु में श्रावश्यक धर्मों के प्रभाव को ही प्राधार माना गया है | जहा तक 
दुप्टहेतु परक परिभाषा को स्थिति में हेत्वाभासों के विभाजन का प्रदन है, इस 
परिभाषा में कोई विशेष अपत्ति नहीं होगी, क्योकि हेतु के दोष युवत होने में 
कारण तो दाप ही है, ग्रत उन का रणो श्रर्थात्‌ दोषो को यदि उनके विभाजन 
का झ्राधार बनाया जापे, तो कोई अ्नौचित्य नहीं है । क्योंकि कारण भेद से 
कार्य भेद नैयायिको का मान्य सिद्धान्त ही है ! 


हत्वाभास की परिभाषा के समान भ्रथवा उससे भी झ्धिक नैयायिक 
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श्राचार्यों मे मतभेद इनकी सल्या के सम्बन्ध में है।यह मतभेद सुलख्यतः 
नैयायिको और वैशेषिको के मध्य है। गौतम झौर उनके अनुयायी पांच 
हेत्वाभास मानते है' कणाद झौर उनके प्रनुयायी केवल तीन स्वीकार करते है ।' 
प्रशस्तपाद ने यद्यपि एक स्थान पर चार हेत्वाभासो की चर्चा की है।' किन्‍्त्‌ 
हेतु प्रकरण में उन्होंने ही श्राचायं काश्यप के नाम का उल्लेख करते हुए तीन 
हेत्वाभास ही माने है।* यद्यपि उतके द्वारा दोनो स्थानो पर स्वीकृत विशद्ध, 
असिद्ध ओर सन्दिग्ध हेत्वामासों में चतुर्थ भ्रनध्यवसित का श्रन्तर्भाव माना जा 
सकता है, क्योकि अनध्यसाय एक प्रकार का सशय ही है। शकर मिश्र ने वैशेषिक 
सूत्र के किसी प्राचीन भाष्यकार का उल्लेख करते हुए लिखा है कि वृत्तिकार 
अप्रसिद्धोनपदेशो5पन्‌ सन्दिग्धव्चानपदेश सूत्र मे व शब्द का प्रयोग बाघ 
झर सत्प्रतिपक्ष के समुच्चय के लिए मानते हैं, जिसके फलस्वरुप गौतम और 
कराद के मत में कोई अन्तर नहीं रह जाता, किनन्‍्लु भाष्यकार ने “विरुद्धांसद्ध 
सन्दिग्धमलिड्ड काश्यपो5ब्रवीत्‌' भ्र्थात्‌ 'काध्यप .के अनुसार विरुद्ध ग्र.सेद्ध और 
सन्दिग्ध तीन ही हेत्वाभास है! कहते हुए तीन हेत्वाभास ही माने है, भरत) 
सूत्रकार की दृष्टि मे भी तीन ही हेत्वाभास है तथा 'च' शब्द का प्रयोग उक्त 
तीन हेत्वाभास के समुच्चय के लिए है! ऐसा स्वीकार किया है ।* 

वस्तुत हँतुगत धर्म के अ्रभाव से हेतु अहेतु बनता है न कि इसलिए कि 
उसका प्रतिपक्ष श्रन्य हेतु अथवा श्रन्य प्रमाण विद्यमान है। उदाहरणार्थ 
घडा ग्रतित्य है, कार्य होने से वस्त्र के समान” 'घडा नित्य है, सत्तावान्‌ होने से 
प्राकाश के समान' इन दो प्रनुमानो मे क्या कार्य होना तथा सत्तावान्‌ होना 
इन दोनो हेतुश्रो को परस्पर प्रतिपक्ष होने के कारण हेत्वाभास कहा जाएगा ? 
यदि ऐसा है, तो ग्रनुचित है । वस्तुत यहा दोनों हेतुश्नो की परीक्षा की जाएगी 
झौर उस परीक्षा के आधार पर एक हेतु को हेतु तथा अन्य को हेत्वाभास कहा 
जाएगा । इसी प्रकार अनुमान द्वारा हम किसी वस्तु के सम्बन्ध मे निर्णय कर 
रहे है, उस वस्त के सम्बन्ध मे प्रत्यक्ष द्वारा हमे विपरीत ज्ञान प्राप्त होता है, जो 
कि कालान्तर मे शअ्रयथार्थ सिद्ध होता है, किन्तु इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष द्वारा 
प्राप्त होने वाला ज्ञान जब तक अयथार्थ सिद्ध नहीं होता, तब तक क्या उस 
प्रत्यक्ष (प्रत्यक्षाभास) के कारण यथार्थ श्रनुमान के हेतु को हेत्वाभास कहा 


१. वंशेषिक सूत्र ३.१ १४ २ प्रशस्तपादभाष्य पृ० ११६ 
ह वही पृ० १०० ४, वेशेषिक उपस्कार पृ० ६६ 


२२६ भारतोय स्याय-शास्त्र : एक अध्ययन 


जाएगा ? उदाहरणार्थ पत्थर में ध्राणेन्द्रिय के सन्निकर्ष "४ के कारण 
गम्घाभाव की प्रतीति होती है, किस्तु चूकि पत्थर के काय भस्म मे 
गन्ध की प्रतीति होती है,अत भस्म पाथिव है मानकर कारण गुण 
पूर्वक ही काय गुण होता है', इस सिद्धान्त के श्राधार पर 'पत्थर पृथिवी है, 
ग़न्धविशिष्ट काय भस्म का जनक हाने से इस अनुमान द्वारा हम पत्थर 
मे पृथिवीत्व सिद्ध करते हैं । किन्तु इस श्रनुमान में गन्धयुक्तकार्य जनक 
होना हेतु क्‍या केबल उसी आधार पर हत्वाभास कहा जाएगा कि पत्थर में 
प्रत्यक्ष द्वारा गन्धाभाव की प्रतीति होती है ? नहीं, भरत हम कह सकते है 
कि सद्हेत के सम्पूर्ण धर्म विद्यमान रहने पर केवल प्रतिपक्ष हेतु अथवा विरोधी 
ज्ञान का उत्पादक प्रमाणान्तर होने मात्र से हेत॒ हेल्वाभास नहीं होता । बह 
हेत्वाभास तब होता है, जब उसमे हंतु में अपक्षित सभी धर्म नहीं होते । इस 
प्रकार सत्प्रतिपक्ष भोर बाबित को स्वतन्त्र हेत्वाभास न मानने में भी कोई दोष 
नहीं होना चाहिए । 

हेत्वाभासों के नामों के प्रसय मे भी विविध ग्राचार्यों मे मतेक्य नहीं है । 
गौतम ते सव्यिनार विरु: प्रकरणसम साध्ययम और कालातीत नाम 
दिये थे । इनमे से प्रथम दो नाम गगेशोपाध्याय और पन्‍्य उत्तरकालीन 
ग्राचायों ने भी स्वीकार किये है ।' गौतम के प्रकरणासम के स्थान पर 
उत्तरकालीन ग्रत्यों में सत्प्रतिपक्ष नाम मिलता है । गोतम ने सभवत इसे 
प्रकरणसम दसीलिए कहा था कि इसमे प्रकरण के समान फल प्राप्ति के समय 
भी साध्य सब्दिग्ध ही रहता है| क्योकि इसमे साथ्य के साथक और बाधक 
दो समात हेवू दिये जाते है । सत्प्र,तपक्ष झब्द से भी यही भाव निकलता 
है कि अनुमान में साधक हृतू का प्रतिपक्ष ग्र्थात विरोधी साध्य का साधक 
हेतु विद्यमान है | पक *णावम नाम की अपेक्षा सत्पतिपक्ष शब्द केवल व्युत्पति 
के हारा इस हेत्वाभास के रवरूप को अ्रधिक स्पष्ट करता है । गगेश आदि 
में गौतम के साध्यसम के स्थान पर असिद्ध नाम दिया है । इसे साध्यसम 
इसलिए कहा गया था कि जैसे पक्ष मे साध्य सन्दिग्ध रहा करता है, इसी 
प्रकार हेत के समान प्रतीत होने वाला यह अहेतु (हेत्वाभास) भी सन्दिग्ध 
ही रहता है, श्रौर इस विश्येपता के कारण वह सदहेतु के समान साध्य के 
साधन में समर्थ नही होता । असिद्ध शब्द से भो हेत्वाभास के इसी रूप का 
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स्पष्टीकरण होता है। इतना प्रवश्य है कि यह नाम (प्रसिद्ध) साध्यक्षम 
की भ्रपेक्षा स्पष्ट अधिक है । गौतम के कालातीत के स्थान पर उत्तरकाल 
में बाधित नाम प्राप्त होता है । इसे कालातीत इसलिए कहा जाता था कि 
इसमें प्रत्यक्ष श्रादि प्रमाणो के विरोध के कारण हेतु का स्वरूप झौर साध्य 
दोनो ही सन्देह युक्त काल को प्राप्त रहते है ।' श्रर्थात्‌ हेतु और उसका 
साध्य दोनो ही प्रमाणान्तर के विरोध के कारण उससे से बाधित हो 
जाते है। उत्तरकाल में दिया गया बाधित नाम उसके द्वारा उपस्थित 
बाधा को अ्रधिक स्पष्ट करता है, श्रतः उत्तरकालीन नैयायिक्रों ने कालातीत 


के स्थान पर बाधित नाम को ही स्वीकार किया है। 


ग्राचार्य प्रशस्तपाद तथा उनसे पूर्ववर्ती आचार्य काश्यप विरुद्ध असिद्ध और 
सन्दिग्ध नाम से कणाद र्वीक्रत श्रप्नसिद्ध असत्‌ श्रौर सन्दिग्ध को ही स्वीकार 
करते है । गौतम तथा परवर्त्ती नैयायिको का सव्यभिचार भ्रववा श्रनें- 
कान्तिक सन्दिग्ध का स्थानापन्‍न कहा जा सकता है। प्रशस्तपाद ने एक 
स्थल पर हेत्वाभासो में अनध्यवसित हेत्वाभास को चर्चा की है, 'कन्तु जैसी 
कि पहले चर्चा की जा चुको है शकर मिश्र का विचार है कि प्रशस्पपाद 
केवल तीन द्वेत्वाभास ही मानते है, चतुर्थ श्रनध्यवसित को नही । झ्राचार्यबल्लभ 
चार हेत्वाभासों को स्वीकार करते है श्रसिद्ध विरुद्ध सव्यभिचार तथा 
अनध्यवस्सित ।* झनध्यवसित वस्तुत अनुपसहारि के समानान्तर है, जो कि 
सव्यभिचार (पर्नकान्तिक) का उपभेद है। बौद्ध दाशनिक दिड्‌ नाग और 
उनके अनुयायी धर्मोत्तराचार्य श्रादि असिद्ध ग्रनेक्ान्तिक ओर विरुद्ध केवल 
तीन हेल्वाभास ही मानते है, यद्यपि उनके अनुसार इन तीन के कुल चौबीस 
भेद हो जाते है जिनकी चर्चागत पृष्ठो मे की जा चुकी है । कणादरहस्थकार 
शकर मिश्र भी पाच अथवा छ हंत्वाभासों की सख्या का निषेध करते हुए 
विरुद्ध असिद्ध और सन्दिग्ध नामक तीन हेत्वाभास ही मानते है ।* 


गौतम स्वीकृत प्रकरणसम (सत्प्रतिपक्ष) श्लौर कालातीत (बाधित) 
हेल्वाभास वैशेषिको मे क्यो स्वीकार नहीं किये गये, इस सम्बन्ध में प्ररचोन 
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प्राचायों के कोई स्पष्ट विचार नहीं मिलते । जहा तक स्वीकृत हेत्वाभासो में 
प्रस्वीकत के अन्तर्भाव दिखाने का प्रइन है, वह माग्यता के भ्राधार पर नहीं 
किन्तु परम्परा के आ्राधार पर है। उदाहरणार्थ वाचस्पति मिश्र ने, जिन्होंने 
प्रत्येक दर्शन के प्रमुख ग्रन्थों की टीका की है, प्रत्येक प्रसज्ध मे अन्य सम्प्रदायो 
के मतो की अलाचना की है। किन्तु उस आलोचता को देखकर भ्रलग अलग 
सम्प्रदायों में बाचस्पति मिश्र के परस्पर विरोधीमत है, ऐसा मानना तो 
उचित नहीं हो सकता । किन्तु वे मत विविध दाशंनिक सम्प्रदायो के है, एव 
वाचस्पति मिश्र ने उन साम्प्रदायिक विचारों का ही उर्न्मीलन किया है, स्वमत 
का प्रकाशन नहीं, यही स्वीकार भी किया जाता है। इसी प्रकार टीकाका ) 
द्वारा गौतम स्वीकृत प्रधिक हेत्वाभासों के अन्तर्भावन को देखकर हमे उसे उन 
हेत्वाभासों की अरस्ब।कृति का कारण मानना उचित न होगा । 

इस प्रश्न का समाधान खोजने में हमे पाइचात्य दार्शनिको की मान्यताग्रों 
से विशेष सहापता मिलती है। पा््चात्य दर्शन में हेत्वाभासों का वर्गीकरण 
एरि0ाकरह। शिीक्टाल5 तथा शताशाओं ]8०९६ (आन्तर या मौलिक 
तथा बाह्य या शारीरिक हेत्वाभास) के रूप मे किया गया है । कुछ हेल्वाभास 
जिसमें मलत हेतु मे ही दोष होता है, उन्हें ॥"0774] (आआन्तर) कहा 
जाता है, किन्तु कुछ किन्‍्ही बाह्य कारणों अर्थात्‌ हत्वन्तर या प्रमाणान्तर के 
कारण सदोष प्रतीत होते है, वे /७८॥४४] (बाह्य) कहें जा सकते है। 
प्रनेक पाश्चात्यदागंनिका का विचार है कि बाह्य हेत्वाभास (४७८7८ 
78॥00९५) तर्कश्रास्त्र के क्षेत्र के बाहर है ।' यदि इस दृष्टि से गौतम के 
हेत्वाभासों का वर्गीकरण करे ता प्रकरणासम (सत्पतिपक्ष) और कालातीत 
(बाधित) हेखाभाम बाह्य (शैध्वाशा॥), तथा शेष तीन आान्तर 
(70774|) सिद्ध होते है, एवं यदि पाइचात्य दा्शनिको के विचारों से 
इन्हें न्याय (तक) झास्त्र के क्षेत्र से बाहर का मान लिया जाए, तो इन 
दोनो के 3008 की ग्रावश्यकता नहीं रह जाती, श्रौर केवल वे ही हेत्वाभास 
परिगणान के लिए रह जाते है, कशाद ने जिनका परिगणान किया है। ब्राचार्य- 
बत्लभ ने केंबल इसी लिए हेत्वाभासों मे बाध और सप्रतिपक्ष का परिगणन करना 
अस्वकार दिया है, क्योकि ये अ्रनुमिनि के साक्षात्प्रतिबन्धक न होकर व्याप्ति 


पक्षयमता का अ्पहार करते हुए परम्परया अनुमान मे प्रतिबन्धक होते है।' 


जज-+-++त 


] ०८६ ०। ॥४7]८88 
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जिस प्रकार भ्ररस्तू ख्िीवबलं3. छागगब  तंलाजाला 
पग्रौर बाविएटांइ थ तालाींजणाला नाम से क्रश (३९४४४! प्रौर 
ए0गयाबां हेत्वाभासों को स्वीकार किया है, उसी प्रकार गौतम ने भी दोनो 
प्रकार के श्रर्थात्‌ सव्यभिचार विरुद्ध और असिद्ध (साध्यस्म) के साथ ही 
प्रकरणासम (सत्प्रतिपक्ष) तथा कालातीत ( बाधित) हेत्वाभासो को भी 
स्वीकार किया है। स्मरणीय है भारतीय दाशंनिको ने आन्तर झौर बाह्य 
रूप से हेत्वाभासों का कोई वर्गीक रण नही किया है । 


नब्य न्याय का उदय होने के बाद वंशेषिको एवं नैयायिकों के परस्पर भेद 
मिटते गये । फलरवरूप उत्त रवर्ती नेयायिक्रों ने गौतम स्वीकृत हेत्वाभासों को 
ही नामो मे कुछ परिवत्तंत स्वीकार करते हुए माना है । जिसमे उन्होंने सब्य 
सभिचार अथवा प्रमंकान्तिक, विरुद्ध, सत्प्रतिपक्ष श्रसिद्ध और बाघ नाम से पाच 
हेल्वाभास स्वीकार किये है । 


सव्यविचार सव्ययिचार का ही दूसरा नाम ग्रनेकास्तिक है। व्यभिचार 
पद का ग्रर्थ है, अनियत होना श्रर्थात्‌ हेतु और साध्य के बीच नियत साहचर्य का 
प्रभाव | अ्र्नकान्तिक शब्द का भी यही श्रर्थ है। एकान्त का भब्र्थ है नियत, 
श्रत श्रनेकातिक का श्र 'नियत न रहने वाला. भ्रपितु अशत ही साथ रहने 
वाला' हुआ । दोनो पदों की समातार्थकता के कारण ही गौतम ने प्र्तकान्तक 
शब्द द्वारा ही सव्यभिचार पद को स्पष्ट किया है।' जैसे 'शब्द वित्य है, स्पर्श 
का अभाव होने से, जहा जहा अस्पर्श का प्रभाव ब्रर्थात्‌ स्पर्श हे, बहा बहा 
अनित्यत्व है, जैसे मिट्टी का घडा ।' इस अनुमान में स्पर्श का अभाव हेतू श्जे- 
कान्तिक है, क्योंकि परमाणु स्पर्श गुण युक्त है, तथा नित्य है, इसके विपरीत 
बुद्धि स्वर्शहीन है, साथ ही अलत्य भी है। इस प्रकार चूकि हेतु साध्य और 
साध्याभाव दोनो के साथ विद्यमान है, भ्रत वह आशिकरूप से ही साध्य का 
सहचारी है, पूर्णत (ऐकान्तिक रूप से) साध्य का नियतसहुचारी नही है, 
फलत इस हेतु को भ्रनंकान्तिक कहा जाएगा । 


स्यायभाष्यकार वात्स्यायन ने अनेकान्तिक की व्याख्या निम्तलिखित की है' 
नित्यत्व एक श्रन्त है, तथा पअनित्यत्व दूसरा भ्नन्‍्त है । जो एक भ्रन्त मे रहे उसे 
ऐकान्तिक कहते हैं, इसके विपरीत जो एक श्रन्त मे नियत न रह कर दोनो भ्रन्त 





१. न्यायसूत्र १. २. ५. 


३३० भारतीय न्याय-शास्त्र एक भ्रष्येयने 


में अर्थात दोनों और रहे उसे प्रनेकान्तिक कहते हैं ।' इस प्रकार सव्यभिचार का 
तात्परय है. साध्य के विषय में सन्देह जनक दोनों प्रकार श्रर्थात्‌ साध्ययुक्त तथा 
साध्य के भ्रभाव से यकत दोनो स्थलों में जो विद्यप्तान हो, दूसरे शब्दों मे * जो 
हेत साध्यरथल सपक्ष तथा साध्याभावस्थल विपक्ष दोनों में रहता हो, और 
इसीलिए वह साध्य के सम्बन्ध में सन्देह के निराकरण में समर्थ न हो, भ्रथवा 
सन्देह उत्पन्न कर दे, उसे श्रनेंकान्तिक या सव्यभिचार हेत्वाभास कहते है। 
करणाद ने इसे ही सन्दिग्ध हेत्वाभास कहा था। 


सव्यभिचार के तीन भेद माने जाते है , साधारण, प्रसाधशरण और 
प्रनुपसंहारी ।7 मुक्तावलीकार साधारग आदि भेदों को संख्या पर अधिक 
महत्व देते है और तभी उन्होंने साधारण आदि में अन्यतम हेल्वाभास 
श्रमेकान्तिक है, यह ग्रनेक्रान्तिक की परिभाषा की है ।” साधारण . हेतु के 
जद विवेचन के प्रसंग में वहा जा दुका है कि ढेत्‌ में तीन धर्म मुख्यत श्रावद््यक 
होते है ' पक्ष में होना सपक्ष मे होना ओर विपक्ष मे न होता । यदि हेत पक्ष और 
सपक्ष के साथ ही विपक्ष में भी रहे (उसमें तीसरा धर्म विपक्ष में न रहना 
[विपक्षव्यावृत्ति] न रहे ) श्रर्वात्‌ वह हेत इतना श्रधिक साधारण (व्यापक) 
हो कि पक्ष सपक्ष और विपक्ष तोनों में रहे तो उसे साधारण ग्रनकास्तिक 
कहते है ।£ इस प्रकार हँतु का भाव प्रतांव होने वाला यह भ्रहत्‌ जहा साध्य 
सन्दिग्ध है, उस पक्ष में ता रहता ही हू, जहा साभ्य निशचत रूप से विद्यमान 
है वहा भी रहता है, इसके अ्रतिरिक्त यह वहा भी रहता है जहा साध्य का 
श्रभाव निश्चित है । 


तकंसग्रहकार ग्रन्नभट्ट ने साधारगा की परिभाषा क॑ समय सपक्षमे होना 
एस धर्म की उपेक्षा कर केबल “विपक्ष में विद्यमानता' को साधारण का 
लक्षण स्वीकार किया है ।* किन्तु उतकी परिभाषा पूर्ण नही कही जा सक्ृती। 
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इस परिभाषा को स्वीकार करने पर विरुद्ध भौर साधारण मे कोई श्रन्तर 
ने रह जायेगा, क्योकि सपक्ष में न रहकर विपक्ष में रहने वाले हेतु को विदद्ध- 
हेल्वाभास कहते हैं। 


'पव॑त प्रग्नियुक्त है ज्ञान का विषय होने से' इस ग्रतुमान मे "ज्ञान का विषय 
होना' हेतु के रूप में प्रयुक्त है। यह हेतु पर्वत में विद्यमान है, जहा अग्नि 
सन्दिर्ध है प्रौर उसके निश्चय के लिए अनुमान किया जा रहा है। यह हेतु 
रसोई घर मे भी विद्यमान है, जहा 'भ्रग्नि का होना' उत्तम और मध्यम प्रमाता 
झ्रथवा वादी और प्रतिवादी दोनों को निश्चित रूप से ज्ञात है, किन्तु इसके 
साथ ही यह हेतु सरोवर मे भी व्यापक है, जहा अ्रग्नि का न होना पूर्णत 
निश्चित है । फलत यह साध्य ओर साध्याभाव दानो का सहचारी होने 
के कारगा थदि साध्य का साधक हो सकता है,तो साध्य के अभाव का भी 
साधक हो सकता है । इस कारण यह निर्गाय का उत्पादक न होकर सन्देह को 
उत्पन्न करने वाला है। अ्तएव इसे सदहेतु न कहकर हेत्शाभास कहा 
जाएगा । 


असाधारण यह साधारण से सर्वंथा विपरीत है, यह हेतु न तो सपक्ष मे 
ही रहता है श्रौर न विपक्ष मे । यह केवल पक्ष का ही धर्म होता है । विपक्ष मे 
न रहना तो सद्‌ हेतु का गुण है किन्तु यह सपक्ष में भी नहीं रहता ।' गरगेशो- 
पाध्याय का कथन है कि अध्वाधारण के लक्षण में विपक्षव्यावत्ति विजेषण देना 
व्यथ है, अत' उसका प्रयोग न कर 'समस्त सपक्ष अर्थात्‌ साध्य युक्त स्थल में 
न रहना ही भ्रसाधरण का लक्षण करना चाहिए । साधारण हंत्वाभास अपने 
ग्रावरयक क्षेत्र से अ्रधिक व्यापक रहता है, और यह (भ्रसाधारण) श्रावश्यक 
क्षेत्र से कम स्थल मे भ्रर्थात्‌ सकुचित क्षेत्र मे रहता है, इस विपरीत भाव के 
कारण इसे साधररणा से विपरीत अ्रसाधारण नाम दिया गया है। जंसे “शब्दत्व 
युवत होने से शब्द नित्य है' इस अनुमान में शब्दत्व हेतु प्रयुक्त है, जो केवल 
शब्द मे श्रर्थात्‌ पक्ष में ही विद्यमान है, अत इस हेतु के प्राधार पर किसी 
निर्णय पर नहीं पहुचा जा सकता । यहा नित्य भ्राकाश झौर ग्ात्मा को सपक्ष 
तथा अ्नित्य घडा श्रौर बस्त्र आदि को विपक्ष कहा जा सकता है, किन्तु यह 
१ (क) तक सग्रह पृ० १११ (ख) तकंभाषा पृ० €४ 
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शब्दत्व हेतु न तो ग्राकाश और म्रात्म! में साध्य के साथ रहता है और न घड़ा 
झौर वस्त्र में साध्य के प्रभाव के साथ, प्रत पक्षमात्र में होने से न तो साध्य 
का श्रभाव सिद्ध कर सकता है भौर न साध्य की सत्ता, श्रपितु उभय विध 
सन्‍्देह का हो जनक होगा, भ्रत, इसे अ्रसाधारण हेत्वाभास कहा जाएगा । 
अनुपसंहारी जिस हेतु का प्रन्वय और व्यतिरेक दृष्टान्त न मिल सके, उसे 
झनुपसहारी कहते है ।' यह हेतु साध्य के साथ केवल पक्ष में ही मिल सकता है, 
भरत इसके सपक्ष और विपक्ष और उदाहरण नही मिल सकते। अ्रभी गत पृष्ठो मे 
पक्षमात्रवृत्ति श्र्थात्‌ सपक्ष और विपक्ष मे न रहने वाले हेतु को श्रसाधारण कहा 
गया थ'। यह हेतु भी केवल पक्ष मे ही रहता है, फिर भी दोनो समान 
नही है | ग्रसाधारणा में पक्ष के अतिरिक्त सपक्ष और विपक्ष दोनों ही होते है 
किन्तु हेतु केवल पक्ष में ही रहता हे, जबकि अनुपसहारी में सपक्ष और विपक्ष 
सभव नहीं है, क्योकि पक्ष को ही अत्यन्त व्यापक्र कर दिया गया है। 
ग्रसाधारण में पक्ष सीमित रहता है, उसके साध्य का श्रत्यन्ताभ व विद्यमान 
रहता है, वहा हेत नहीं रहता, वि"त श्रवुपमहारों हेतु के रहने पर साध्य 
का श्रत्यन्ताभाव कही देखा ही नहीं जा सकता | इसीलिए विश्वनाथ ने जिस 
हेतु के साध्य क अत्यन्ताभाव का प्रतियगी न हो सके, बह झनुपसहरी है ,' 
यह लक्षण किया है । इसके साथ ही इसमें पक्ष को व्यापकत। के कारण ऐसा 
भी कोई स्थल तहीं मिल पाता, जहा अनुमान करने वाला साध्य की निश्चित 
सत्ता स्वीकार करना हो। इसीलिए गगेशोपाध्यायते “जिसका पक्ष केवलान्वदि धर्म 
से युक्त हो' उसे अ्नुपसहारी हेत्वाभास स्वीकार किया है? ऐसा प्रदडसर केवल 
तभी मिल सकता है, जब पक्ष को इतना व्यापक बना दिया जाये कि पक्ष से 
अतिरिक्त सपक्ष या विपक्ष के लिए कुछ शेष रह ही न जाए इसे ही तके- 
कौमुदीकार ने वस्तुमात्र पक्षक या सदंपक्षक कहा है। इस प्रकार इस हेतु के 
लिए ऐसा कोई रथल होप रह नही जाता, जहा साध्य निश्चित रूप से हो भ्रथवा 
निश्चित रूप से साध्य का भ्रभाव हो । जमे 'सब कुछ अनित्य है, ज्ञान का 
विषय होने से ।/ इस अनुमान मे जान का विषय' हेतु है, यह घट आ्रादि ब्रनित्य 
पदार्थों में रहता है, किन्तु फिर भी उसे सपक्ष उदाहरण नही मान सकते' कया: 
सब को ही पक्षमान लेने के कारण घड्ा आ्रादि अनित्य पदार्थ भी पक्ष हो चुके 
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हैं। यदि विशेष घड़े और वस्त्र मे साध्य को सत्ता ज्ञात है, यह मान कर उसे 
सपक्ष कहना चाहे, तो उचित ते होगा, क्योकि प्रतिशा में उसे भी पक्ष माना जा 
चुका है, एक ही पदार्थ पक्ष और उदाहरण साथ साथ हो यह सम्भव नही 
है, तथा विशेष घडे श्रादि को पक्षातिरिक्त सपक्ष मानने मे प्रतिज्ञा हानि दोष 
होगा । 


तव्य नैयायिको के 'जिसका पक्ष केवलान्वयिधमम से युक्त हो वह भ्रनुपसहारी 
हेतु है, इस लक्षण को भी सबंथा निर्दोष नहीं कहा जा सकता है, क्योकि 
केवलान्वयी सद्‌ हेतु का पक्ष भी केवलान्वयि धर्म से युक्‍त रहता है । 


इस हेत्वाभास को अनुपसहारी नाम देने का कारण यह है कि इस मे 
उदाहरण न होने के कारण हेतु उदाहरण सापेक्ष नही होता । भ्रत 'यह ऐसा है' 
श्रथवा 'यह ऐसा नही है, इस प्रकार का उपसहारात्मक उपनय' नही हुआ करता । 


हा एक प्रइन हो सकता है कि यदि इस तीतों हेल्वाभासों का परस्पर 
भिन्‍त क्षेत्र है, तो ऐसा कपा साधर्म्य है जिसके कारण इन तीनो को स्वतन्त 
हेत्वाभास न मान कर समान नाम सव्यभिचार दिया गया है। इस प्रश्न के 
समाधान के लिए हमे हेतु की स्थिति पर विचार करना चाहिए । किसी हेतु 
(सद्‌ हेतु श्रथवा असद्‌ हंतु) में धर्मों का सत्ता और अभाव की केवल चार 
स्थितिया हो सकती है। (१) सपक्षसत्व (सपक्ष मे सत्ता का होना) और 
विपक्ष व्याव॒त्ति (विपक्ष मे हेतु का अभाव) दं,नो का होना, (२) सपक्षसत्व 
झर विपक्षव्यावृत्ति दंनो का श्रभाव, भ्र्थात्‌ न तो हेतु को सपक्ष में साध्य के 
साथ देखा जा सकता है, श्र न उसका विपक्ष मे साध्य के साथ ग्रभाव ही 
देखा जा सकता है। इसमे विपक्ष में साध्य के साथ अभाव न मिलने का यह 
कारण नही होता कि वह विपक्ष में विद्यमान है, भ्रपित॒ विपक्ष उदाहरण ही 
ते मिलने के का रए विपक्ष में श्रभाव दृष्टिगत नहीं होता। (३) सपक्षसत्व 
तो विद्यमान हो किन्तु विपक्षव्यावुत्ति न हो अर्थात्‌ विपक्ष मे उसकी सत्ता 
देखी जा सके । (४) सपक्ष सत्व का अभाव हो किन्तु विपक्षव्यावृत्ति विद्यमान 
हो। इसमे सपक्ष उदाहरण तो होता है किन्तु वहा हेतू साध्य के साथ विद्यमान 
नही होता और इसमे विपक्ष उदाहरण भी होता है, तथा उसमे साध्य का प्रभाव 
निश्चित होता है, भ्रत' वहा साध्य के साथ हेत्‌ का प्रभाव भी रहता ही है । 
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इन हेतु घर्मं सपक्षसत्व और विपक्षव्यावृत्ति की सत्ता और प्रभाव की 
प्रथम स्थिति मे जब सपक्ष मे हेतु और साध्य सहचरित हो वथा विपक्ष मे 
दोनो का अ्रभाव हो, तो ऐसे हेतु को सद हेतु कहा जायगा, दूसरी स्थिति मे 
दोनो का अभाव हाने पर गनुपसहारी हेत्वाभास, तीसरी स्थिति मे सपक्ष मे 
सत्ता और विपक्ष मे व्यावुत्ति का अभाव होने पर हेत और साध्य सपक्ष के स।थ 
ही विपक्ष में भी रहते है, भ्रत प्रधिक स्थान में साध्य के रहने के कारण 
साधारण हेत्वाभास होगा। आर चतुर्थ स्थिति मे विपक्षव्यावृत्ति तो है, 
किन्तु सपक्ष सत्व नहीं है, अर्थात्‌ साध्य विपक्ष में तो नहीं है, साथ ही सपक्ष 
में भी नही है, ग्रव सपक्ष और विपक्ष दोनां में उसका अ्रभाव रहता है । 
यह स्थिति तृतीय से सर्ववा विपरीत है, झ्त इसे साधारण से सर्वंथा विपरीत 
श्रसाधारण हेत्वभास कहा जाता है। इन चारो ही स्थिति में साथ्य पक्ष मे 
सन्दिर्ध रहता है, साथ ही उसमे हेतू की सत्ता रहती हो हे । इस प्रकार ये 
सभी स्थितिया हेतु के धर्म संपक्षतत्व और विपक्षव्यावृत्ति की सत्ता और 
प्रभाव पर आश्रित है, अतः समान आश्रय होने क कारगा इन्हे (साधारण 
प्रसाधारण झौर ग्रनुपभहारी तीनों को) सव्यभिचार नामक्र एक हेत्वाभास 
के ही भ्रन्तगंत रखा गया है । 


यहा एक भ्रागका और हू। सकती है कि साथारग हेत्वामास में विपक्षे- 
व्यावृत्ति नही होती और केवलास्वगो हेतु में भी विषद्षाव्यावत्ति के दर्शन नहीं 
हाते, बसी प्रकार अ्रसाधारण हंत्वामास में सपक्षसत्व नही होता तथा केवल 
व्यतिरेकोीं हेत में, भी सपक्षसत्व का दर्शन नहीं होता, फिर इस दोनो को 
श्र्थात्‌ साधारगा को केबलान्वर्यी से तथा असाधारण को केबल ब्यतिरेकी 
से किस प्रकार पृथक किया जाए ? 


वस्तुत यह शका नहीं कवल भ्रम है, क्योकि इनके क्षेत्र परस्पर स्वधा 
पृथक्‌ पृथक है। केंवलान्बयी हेतु मे विपक्ष का सर्ववा अ्रभाव होता है जब 
कि साधारण मे विषक्ष का अभाव नही होता किन्तु विपक्ष में (साध्याभाव 
स्थल मे) हेतु की सत्ता रहती है। जैसे. पर्वत वाणी का विषय है, ज्ञान का 
विषय होने से' इस उदाहरश मे पक्ष तो प्रन्पक्षेत्र का है, किन्तु हेतु का विस्तार 
इतना भ्रधिक है कि साध्य और हेतु का भभाव कही देखा ही नही. जा सकता । 
श्रत 2 विपक्ष नही हा सकता, जबकि 'पवत अ्रर्नि युक्त है' क्योकि वह ज्ञान 
का विधय है यहा साध्य सर्वव्यापी नहीं है, केवल हेतु व्य।पक है, भ्रत साध्य का 


अभाव स्थल विपक्ष समव है. फलत यहा केव॑लान्वयी हेतु नही किन्‍लु साधारण 
हेत्वाभास होगा। इसी प्रकार केवलव्यतिरेकी ट्रेतु मे सपक्ष का सर्वथा 
श्रभाव होता है, जबकि असाधारण हंत्वाभास मे विपक्ष का अभाव नहीं होता 
किन्तु सपक्ष में हेतु की सत्ता नहीं हीती श्रर्थात्‌ वह वहा रहता नही । जैसे : 
'पृथिबी जल प्रादि से भिन्‍न है गन्धयुकत होने से' इस अनुमान में पक्ष तो सीमित 
है, किन्तु साध्य इनर भेद इतना ब्रश्वक व्यापक है कि साध्य की सत्ता किसी 
उदाहररा मे नहीं देखी जा सकती है, श्रत. सपक्ष का पूर्णात भ्रभाव है, फलत 
यह केवल व्यतिरेकी हेतु है, जबकि 'पुृथिवी अनित्य है, गन्ध युक्त होने से” 
इस अनुमान में साध्य सर्व व्यापक नहीं हे । कुछ स्थानों मे उसका अभाव 
निश्चित है, साथ ही अनेक स्थनों पर उसका सत्ता भी देखी जा सकती है, 
अर्थात्‌ साध्य की सत्ता और ग्रभाव के कारगा सपक्ष श्रीर विपक्ष दोनो ही हो 
सकते है, किन्तु हेतु इनने सकी क्षत्र मे रहता है कि पक्ष के झ्तिरिक्ल उसकी 
कही सत्ता ही नहीं दसी जा सकती, अतएवं वह साध्य के साधन में समर्थ नही 
हो पाता, और उसे श्रसाधारगा हेत्वाभास कहा जाता है । 


सक्षेप में हम कह सकते हें कि अ्रनुपसहारी साधारण झौर ग्रसाधारण 
हेत्वाभास का परस्पर भेद निम्नलिखित है : 
प्रनुपसहारी . पक्ष का स्व व्यापक होना । 
साधारग हेतु का व्यापक अथवा सर्वे व्यापक होना । 
श्रसाधारण हेतु का क्षेत्र का भ्रत्यन्त सकीर्ण होना भ्रर्थात्‌ हेतु का पक्षमात्र 

में ही रहना । 

सव्यभिचार हेत्वाभास की चर्चा समाप्त करने से पूर्व हमे यह भौर जान 
लेना चाहिए कि इसके उपर्युक्त तीन भेद नैयायिको में मुख्य रूप से स्वीकृत है 
किन्तु कुछ विचारक इन तीन भेदी पर अपनी सहमति नही देते । उदाहरणार्थ 
केशव मिश्र प्रनुपसहारी भेद को न मानकर फेवल साधारण और प्रसाधारणश 
नाम से दो भेद ही स्वीकार करते है ।' जबकि प्रसिद्ध बौद्ध दार्शनिक दिड्डनाग 
साधारण, असाधारण, सपक्षकवेशवसिविपक्षब्यापी, विपक्षेकदेशब॒त्ति सपक्ष- 


ड्यापी; उभपपक्षेकदेशव॒त्ति तथा विरुद्धाव्यभिच्वारी नाम से छ भेद मानते 
है।' त्यायसार के लेखक भासवंज्ञ ने पक्षत्रयव्यापक, परक्षव्यापक्त विपक्षें- 
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सपक्षेकवेशवत्ति, पश्रसपक्षव्यापक विपक्षेकवेशब॒त्ति, पक्षविपक्षव्यापत्त सोलेक 
देशवुत्ति, पक्षअ्रयकदेशबुत्ति, विपक्षब्यापक पक्षसपक्षकदेशवत्ति, सपक्षव्यापक 
पक्षविपक्षेकवेशव त्ति, सपक् विपक्ष व्यापक पक्षेक्रदेशवृत्ति भेद से श्राठ भेद 
स्वीकार किये है ।' भासवंज्ञ का यह विभाजन एक प्रकार से दिडनाग के 
विभाजन का सशोधन है। दिझूनाग ने व्यापकत्व श्रौर एकदेशवत्ति को 
श्राधार मानकर केवल सपक्ष झ्लौर विपक्ष में ही इन आाधारो को खोजा था, 
श्रतः इनके भ्राधार पर तीन भेद हुए थे, किन्‍्त्‌ इस प्राधार से प्राप्त भेदो में 
सम्पूर्णा उदाहरणों का समावेश न होने से उन्हे साधारण असाधारण और 
विरुद्धाव्यभिचारी तीन भेद पृथक मानने पड़े थे। जबकि न्यायसार के लेखक 
ने उसी आधार को ( व्यापकत्व और एकदेदवृत्तित्व को ) श्रपना कर उसका 
अन्वेषण सपक्ष और विपक्ष में ही न करके पक्ष मे भी किया । फलस्वरूप 
आठ भेद अनायास हो गये । इस मसशोधन मे झ्लाधार के क्षेत्र से बाहर श्रन्य 
भेदों को स्वीकार करने की आवश्यकता नहीं हुई, त्रत भेद सबख्या में 
झ्रधिकता होने पर भी दिडनागकृत भेद की श्रपेक्षा इन्हें श्रधिक वैज्ञानिक 
कहा जा सकता है। किन्तु अभ्रध्िकाश नेयायिको द्वारा स्वीकृत तीन भेदों में 
इत सब के उदाहरणो का समावेश हो जाता है । 


विरुद्ध : विरुद्ध हेत्वाभास नेयायिको झौर बैशेषिको द्वारा समान रूप 
से स्वीकृत है । यद्यपि इसके नक्षण में उत्तरोत्तर परिष्कार होता रहा है । 
गौतम ने स्वीकृत सिद्धान्त के विरोध कथन को विरुद्ध हेत्वाभास माना था । 
यह एक सामान्य लक्षण है, जिसमे न्याय की प्रक्रिया के अनुसार दोपत्व कहा 
रहता है, इसका कुछ पता नहीं चलता। वात्म्यायन ने भी इसकी विशेष 
व्याख्या न कर केवल इतना ही कहा कि 'वदी जिस सिद्धात्त का आश्रय कर 
वाद मे प्रवृत हो रहा है यदि उसके अपने हेतु ही उसके विरोध करने वाले 
हो, तो उस या उन हेतुओं को विरुद्ध हेत्वाभास कहे ।* 


कणाद ने इसे श्रप्रसिद्ध नाम से स्मरण किया था । सभवत इसका कारण 
विरोधी होने के कारण साध्य साधन के लिए इसका श्रप्रसिद्ध होना है । कणाद 
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सूत्र के व्याख्याकारों के भ्रनुसार यह भ्रप्रसिद्ध पद व्याप्यत्वासिद्ध भऔौर विशृद्ध 
दोनो की शोर सफक्ेत करता है ।' 


विरुद्ध की दूसरी परिभाषा 'साध्य युक्त झर्थात्‌ सपक्ष मे न होना' की गयी, 
इसका सर्वप्रथम उल्लेख पूर्व पक्ष के रूप मे गगेश ने किया है,' तथा विश्वनाथ 
पचानन ते कारिकावली से इसे ही स्वीकार किया है ।? किल्तु कोई भी हेतु 
केवल सपक्ष मे न होने से ही श्रसाधारण अनेकान्तिक कहा जा सकता है, 
जिसकी चर्चा पूर्व पृष्ठो की जा चुकी है, बयोकि सपक्ष मे न होने पर 
बह पक्ष में रहेगा विपक्ष मे तो रहना ही नही है, भ्रत वह हेतु पक्षमात्रवत्ति 
हुआ, जो कि श्रसाधारण का लक्षण है । 


प्रतएव उत्तरवर्त्ती नैयायिकों ने साध्य के अश्रभाव मे व्याप्त हेतु को विरुद्ध 
हेत्वाभास कहा है”, इसे ही अभ्रधिक परिष्कृत रूप मे इस प्रकार कह सकते है 
साध्य स्थनो में व्यापक रूप से रहने वाले श्रभाव का प्रतियोगी हेतु विरुद्ध 
हेत्वाभास है ।/ इसे अत्यन्त सरलभाषा मे श्राचार्य प्रशस्तपाद ने इस रूप में 
कहा था जो हेतु अनुमेय में विद्यमान न रहे साथ ही अभनुमेय के समान सजातीय 
सभी रथलो मेन रहे तथा विपरीत स्थल मे श्रर्थात्‌ जहा साध्य न हो बहा 
अ्रवध्य रहे वह विरुद्ध हेतु है ।* न्‍्यायसार में इसे ही भिन्‍न शब्दों द्व रा स्पष्ट 
करते हुए कहा गया है कि जो हेतु पक्ष और विपक्ष में ही रहे भ्र्थात्‌ सपक्ष मे 
न रहे वह विरुद्ध हेत्वाभास है ।” जैसे--“शब्द नित्य है कार्य होने से! इस 
ग्रनुमान में “नित्य होना' साध्य, तथा उसके लिए प्रयुक्त दहेतु कार्य होना' है, 
यह हेतु जहा जहा रहता है, वहा वहा नित्यत्व न रहकर उसका ग्रभाव ही रहता 
है, आत्मा नित्य है किन्तु बह कार्य नही है, एव घडा श्रादि कार्य है, तो वे नित्य 
नही है । इस प्रकार यह हेतु पक्ष शब्द मे तथा विपक्ष घट आदि मे रहता है, 
एबं सपक्ष श्रात्मा आदि में उसका अभाव रहता है। श्रत. कार्य होना' 
हेतु के द्वारा नित्यत्व की सिद्धि नहीं हो सकती, इसके विपरीत नित्यत्व 
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(साध्य) के प्रभाव की ही सिद्धि होगी । फनत प्रतिज्ञा (स्वीकृत सिद्धान्त) 
के विरुद्ध निर्णाय प्राप्त होते के कारण इसे विरुद्ध हेत्वाभास कहेंगे, हेतु 
नहीं । 

बौद्ध दार्शनिक दिड्ताग ने विरुद्ध के चार भेद स्त्रीकार किये है --धर्म- 
स्वरूपविप्रीतप्ताधघन,. धर्मविशेषविपरीतसाधन,  धर्मिस्वरूयविप रीतसावन, 
धमिविशेषविपरी तसाघन ।' 


न्‍्यायसार के लेखक भासर्वज्ञ ने इमके निम्नलिखित श्राठ भेद स्वीकार 
किये है, जिनमे प्रथम चार में सपक्ष रहता है, तथा भेप चार सपक्ष के ग्रभाव 
में ही होते है सपक्ष रहने पर पक्षविपक्षव्यापक्र, विपक्ष के एक देश में 
तथा पक्ष में व्यापक, पक्ष और विपक्ष दोनों के एक देश में रहने वाला तथा 
विपक्ष में व्यापक एवं पक्ष के एक देश में रहने वाला ) सपक्ष के न रहने पर 
भी यही चार मेद हो सकते है। जैसे शब्द नित्य है, कार्य होने से इस 
अनुमान में साध्य नित्यत्व ग्रात्मा ब्रादि में निश्चित रूप से विद्यमान रहता 
है, श्रत यहा सपक्ष विद्यमान है, साध्य नित्यत्व का साधक हतु कार्यत्व है, 
किन्तु कार्यत्व नित्यत्व के अभाव वाले स्लो, घडा वरत्र आदि में व्यापक रूप 
से विद्यमान रहता है, नित्य आत्मा ग्राकाश आदि में नहीं। ञ्रन इस हेत को 
हैं वाभास कहा जाएगा । यहा हेत कार्यत्व पक्ष शब्द तथा विषक्ष घड्ढा वस्त्र 
प्रादि में व्यापक है, ग्रत' इसे पक्षाविपक्ष बृत्ति विरुद्ध कहा जाएगा । 


दब्द नित्य है जाति युक्त होकर भी इन्द्रियों द्वारा ग्रहण योग्य 
होने से इस अनुमान में भी पूर्व को भाति ही नित्य आत्मा ग्रादि सपक्ष 
तथा 'जाति युक्त होते हुए इन्द्रिय ग्राह्म होना हेत॒ है यह इन्द्रियग्राह्मता 
घडा वस्त्र आदि में रहती है, जोकि विपक्ष है, साथ ही पृथिवी आदि द्वव्यों के 
दृयरणुक प्रनित्य है, किन्तु वे जातिमान्‌ू होकर भी हम सबकी इन्द्रियो से 
गहीत नही होते । इस प्रकार हेतु विपक्ष के एक देश में ही रहता है, जबकि 
पक्ष मे व्यापक रूप से विद्यमान है, श्रत इसे विपक्षेकवेशवृत्ति पक्षव्यापक- 
विरुद्ध कहा जाएगा । 


'शब्द नित्य है, प्रयत्न के अ्रध्यवहित उत्तरवर्ती होने से' इस पश्रनुमान मे 


सका सन पा 
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शब्द पक्ष है, प्रथम शब्द प्रयत्नोत्त रव्ती होता है, श्रत' यहा हेतु पक्ष में विद्य- 
मान है, फिन्त्‌ शब्दज शब्द प्रयत्न जन्य नहीं है, श्रत हेतु पक्षेकदेशवत्ति 
हुआ । इसी प्रकार यह हेतु अवित्य घडा आदि में तो रहता है, जोकि प्रयत्त 
के प्रतन्तर उत्पन्न होते है, किन्तु सरोवर में तरड्गोसे उत्पन्न होने वाली 
प्रतित्य तराद्ठ_  प्रयत्नजन्य नही, अत यह विपक्ष के भी एक श्रश में रहता 
है, फल यह हेतु पश्चचिपक्षेकदेशबृत्ति विरुद्द हेत्वाभास हुआ । 


'पृथिवी नित्य है कार्य होने से इस अ्रनुमान में कार्यत्व हतु विपक्ष घडा 
झादि सभी अनित्य पदार्थों मे तो रहता है, किन्तु पाथिव परमार! मे, जोकि 
पृथिवी होने से पक्ष का एक देश है, नहीं रहता, श्रत इस हेतु को बिपक्षव्यापकत 
पक्षेकदेशवत्ति हेत्वाभास कहा जाएगा। उपयुक्त सभी उदाहरणों में साध्य- 
नित्यत्व का अभाव अनित्य पडा प्रादि पदार्थों मे देखा जा सकता है, भ्रत 
उपयु क्‍त प्रत्येक भेद सपक्ष के रहने पर हुए । 


'शब्द श्राकाश का विशेष गुणा है, प्रमेय (बुद्धि का विषय) होने से' इस 
अनुमान मे प्रमेयत्व हेतु पक्ष शब्द तथा विपक्ष रूप श्रादि दोनों में व्यापक 
रूप रे रहता है अत थह पत्चव्यक्षव्यापक विरुद्ध हेत्वाभास हुआ । यहा 
साध्य 'भ्राकाश का विशेष गुण होना' है, जो शब्द के श्रतिरिकत प्रन्यत्र कही 
नही रहता है, तथा शब्द स्वय पक्ष है, इस प्रकार साध्य का सपक्ष होना सम्भव 
नही हैं । 

शब्द आकाश का विशेष गुण हे केवल प्रयत्न से ही उत्पन्न होने से इस 
ग्रनुमान का हेतु प्रयत्त से ही उत्पन्न होता गत पृष्ठ में दिये गये स्पष्टीकरण के 
अनुसार पक्ष शौर विपक्ष के एक देश में ही रहने वाला है, श्रत. यह पक्षविप- 
क्षैकदेशव त्तिविरुद्ध हेत्वाभास कहा जाएगा। 


बाह्य रिद्रयग्राह्म होने से शब्द श्राकाश का गुण है, इस भ्रनुमान में 
बाह्य रिद्रयग्राह्म होना हेतु है, जो पक्ष शब्द मे तो व्यापक रूप से रहता ही है 
तथा विपक्ष रूप आदि में भी विद्यमान रहता है, किन्तु श्रतीनिद्रिय द्रव्यों में 
विद्यमान सख्या झ्रादि में, जो कि विपक्ष हैं, विद्यमान नही है, श्रत' इसे 
पक्षव्यापक विपक्षेकदेशवुत्ति विरुद्ध कहा जाएगा । 


'शब्द आकाश का विशेषगुरा है, भ्रपदात्मक होने से! इस भ्सुमान मे 
'भ्रपदात्मक होना' हेतु है, यह विपक्ष रूप भ्रादि सभी मे व्यापक है, किन्तु 


२४० भारतीय मभ्याय-पास्त्र : एक श्रध्ययन 


पदात्मक शब्दों मे विद्यमान नहीं है, भत इसे परश्षकदेशब॒सि विपक्ष व्यापक 
विरुद्ध हेत्वाभास कहा जाएगा | स्मरणीय है कि उपयुक्त चारों ग्ननुमानों के 
साध्य 'आ्राकाश का विशेषगुण होना' पक्ष शब्द के ग्रतिरिक्‍त श्रन्यत्र कही नहीं 
रहता, ब्रत इसके सपक्ष उदाहरण नही मिल सकते । 
मैयायिको की परम्परा मे विरुद्ध के भेदोपभेद नहीं किये गये है। 
उसका कारण इन भेदोपभेदों मे केवल बाह्य भेद होना है तथा कुछ प्रन्य 
हेत्वाभासों मे समाहित हो जाते है। जबकि नया यिको की परम्परा 
में भेदोपभेद किसी मौलिक अश्रन्तर होने पर ही स्वीकार किया जाता 
है, प्रन्यथा नहीं । उदाहणा्थं विरुद्ध हेत्वाभास एक आन्तर मद 
कारण ही पूर्व बणित सव्यभिचार भझादि में भिन्‍न माना गया है। जैसे 
सव्यभिचार का भेद साधारण हेत सपक्ष मे भी रहता है, किन्तु विरुद्ध स- 
पक्ष मे कभी नहीं रहता । असाधारण प्रवेकास्तिक हेतु साध्याभाव में रहता 
है, किन्तु सर्वत्र साध्याभाव मे बह नही रहता, जबकि विरुद्ध साध्याभाव स्थल 
ही रहता है। अनुपसहारी हेतु मे ता सभी के पक्ष होने के कारगा 
भ्रन्दय भ्रौर व्यतिरेक दुष्टान्त नहीं हुआ करते, जबकि विरुद्ध मे दृष्टान्त 
अबध्य ही रहता है। सर्व्याभायार और विरुद्ध मे सप्र से मुख्य अन्तर यह है 
कि सब्यभिचार मे केवल व्याप्ति दोषयुक्त रहती है जब कि विरुद्ध में व्याग्ति 
दोप के स्थान पर विरुद्ध व्याप्ति हांती है। प्रथम में जहा साध्य के साधन 
में बाधा होती है, वही द्वितीय में हेतु के द्वारा साध्याभाव की सिद्धि होती है । 
इस प्रकार विरुद्ध स्वश्व तो पू्व॑वशित ग्रनेकान्तिक से सर्दथा पृथक है, 
किन्तु इसके भेदोपभेदों मे केधल बाह्य भेद है, प्रान्तर नही ग्रत उन्हें नैया- 
यिक परम्परा में रवीकार नहीं किया गया है। 
सत्रतिपक्ष-- जब अनुमान वाक्य मे दो हेतझो का एक साथ प्रयोग किया 
गया हो जिनमे से एक हेतु साध्य का साधन करता है श्र दुसरा हेतु साध्य 
के अभाव का साधन करता है, त। उन दोनो हेतुओं के समूह को सत्प्रतिपक्ष 
कहते है। सत्पतिपक्ष का अर्थ है, |जसका प्रतिपक्ष भ्र्थात्‌ साध्याभावसाधक 
अन्य हेतु विद्यमात है। न्यायसूत्रकार गौतम ने इसे प्रकरशासम कहा था 
क्योकि हंत का ग्रहरा निर्णय प्राप्त करने के लिए किया जाता है किन्तु दो 
हेतु होने के कारण निर्णय के स्थान पर प्रकरण की चिन्ता प्र्थात्‌ सन्देहु उत्पन्न 
हो जाता है ।' जैसे 'शब्द नित्य है शब्दत्व की भाति आओजत्र इन्द्रिय द्वारा आह्य 
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होने से तथा शब्द प्रनित्य है घड़े के समान कार्य होने से! इस श्रनुमान में 
श्रोत् ग्राह्म होना' हेतु नित्यता कों सिद्ध करता है तथा 'कार्य होना' हेतु 
झ्रनित्यता का साधक है इस प्रकार दो हेतग्रो द्वारा प्रत्येक के साध्य का प्रभाव 
सिद्ध किया जा रहा है। विरुद्ध में केवल एक हेत्‌ रहता है तया वह साध्य 
का भझभाव ही सिद्ध कर सकता है साध्य को नहीं, जबकि इससे दो हेतु 
परस्पर विरोधी फल की सिद्धि करते हैं। वैशेषिक सत्प्रतिपक्ष को स्वृतन्त्र 
हेत्वाभास नही मानते । उन्होंने अ्रप्रसिद्ध असत्‌ और अनध्यवसित नाम से 
तीन हेत्वाभास ही माने हैं, जिसकी चर्चा पूर्व पृष्ठ मे की जा चुकी है । 


महादेव राजाराम बोडास ने तक॑ संग्रह के विवरण में वंशेषिकों के मत 
की चर्चा करते हुए लिखा है कि “वेशेषिक सत्प्रतिपक्ष का श्रन्तर्भाव बाधित में 
करते हैं'' उनका यह कथन विचारणीय है, क्योक्रि वेशेषिकों ने बाधित को 
स्वीकार ही नही किया है। यह अवश्य है कि कुछ व्याख्याकारो ने सत्प्रतिपक्ष 
श्रौर बाधित दोनो को ही विरुद्ध के समानार्ंक भ्रप्नसिद्ध के भ्रन्तगंत समाहित 
करने का प्रयत्न किया है।' यद्यपि उन्होने ही इस भ्रन्तर्भाव को सन्‍्तोषजनक 
न समझ कर श्रन्य समाधान भी दिये है । बाधित मे सत्प्रतिपक्ष का श्रन्तर्भाव 
किया भी नहीं जा सकता, क्योकि सत्प्रतिपक्ष मे श्रनुमात का बाधन समान 
बलवाले अन्य झनुमान द्वारा किया जाता है, जबकि बाधित मे श्रध्षिक बल- 
शाली प्रत्यक्ष द्वारा विरोध किया जाता है। दीधितिकारने सत्प्रतिपक्ष का 
लक्षण करते हुए इस तुल्य बल को स्पष्ट शब्दों मे स्वीकार किया है । उनका 
कहना है कि जहा साध्यविरोधी व्याप्ति आदि से युक्त हेतु भ्रथवा परामर्श 
प्राप्त होरहा है, वह हेतु सत्प्रतिपक्ष कहाता है ।? सक्षेप मे हम कह सकते है कि 
जहा तुल्य बलवालो का विरोध हो, तुल्य बल वाले भ्रन्य हेतु द्वारा हेतु के फल 
प्र्थात्‌ श्रनुमति का प्रतिरोध किया जाता हो, उसे संत्पतिपक्ष कहते है,” तथा 
जहा भ्रसमान बल वालो का विरोध हो उसे असत्प्रतिपक्ष (बाधित) कहते हैं । 


सत्प्रतिपक्ष के प्रसद्भ मे एक प्रइदन हो सकता है कि इसमें साध्य और 
साध्याभाव साधन के लिए जिन दो हेतुओ का प्रयोग किया जाता है उनमे 
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से क्‍या दोनो ही हेतु सदहेतु होते है झथबा अंतदहेतु प्रथवा एक सद्हेतु 
झौर दूसरा प्रसद्‌ हेतु ? साध्य और साध्याभाव साधक दो हेतुओं मे दोनो ही 
सद्हेतु नही हो सकते, क्योकि एक पक्ष में साध्य श्रौर साध्याभाव एक काल मे 
नही रह सकते कि उनका दो भिन्न हेतुओ द्वारा साधन किया जा सके। उदाहरणार्थ 
सत्प्रतिपक्ष के उदाहरण के रूप मे पूर्व उपस्थित किये गये अनुमान में पक्ष शब्द 
नित्य भी हो और भ्रनित्य भी, यह्‌ सम्भव नहीं है, दोनों को अ्रसद्हेतु भी नही 
माना जा सकता, क्योकि शब्द को नित्य अ्रथवा अनित्य मे से एक तो होना ही 
चाहिए, यदि शब्द नित्य है तो मित्यत्व साधक हेतु श्रसद्हेतु होगा, श्रौर 
यदि वह भ्रनित्य है, तो नित्यत्व साधक हेतु को श्रसद्हेत्‌ तथा अनित्यत्व 
साधक हेतु को सद्‌ हेतु होना चाहिए। इस प्रकार दोनों मे से एक हेत्‌ को ही 
प्रसद्‌ हेतु अर्थात्‌ सत््रतिपक्ष हेत्वाभास कहना चाहिए दोनो को नहीं । जबकि 
सत्प तिपक्ष की उपयु कत परिभाषा दोनो हेतुश्रो मे समान रूप से सगत होती 
है, भ्रत यह प।रभाषा दोपपूर्णो है। इसके झ्रतिरिक्त जो हेतु असद्‌ हेतु हो 
रहा है, उसमें हेतु के धर्म पक्षसत्व सपक्षसत्व और विपक्षव्पाबुत्ति मे से किसी 
एक का अथवा अनेक का अभाव होगा, अत उस धर्म के भ्रभाव के कारण वह 
श्रनेकान्तिक भ्रादि हेत्वाभास मे श्रन्तभू त हो जाएगा उसके पृथक मानने की 
ग्रावश्यकना न होगी । उदाहरणार्थ यदि हेतु विपक्ष मे विद्यमान है और सपक्ष 
मे भी है तो साधारण प्रनेकान्तिक होगा, यदि वह त्रिपक्ष मे नहीं है भ्रौर 
सपक्ष में भी नही है तो पक्षमात्रवृत्ति होने से उसे भ्रसाधारण प्रनैकान्तिक 
कहा जाएगा इत्यादि । फनत उस हेतु विशेष को श्रनंकान्तिक आदि हेत्वा- 
भास में ही समाहित मानना चाहिए पृथक नहीं । 


किन्तु न॑यायिको का विचार है कि सत्प्रतिपक्ष मे दो हेत एक साथ 
उपस्थित होते है, उनकी व्याप्ति का स्मरण झौर परामर्श भी साथ साथ ही 
होते है क्रश नहीं। भिन्न काल मे दो अनुमानो मे परस्पर विरोधी होने पर 
तो एक सद्‌ अनुमान भ्ौर दूसरा असद्‌ श्रनुमात हागा, तथा असद अनुमान का 
हेतु तो भ्रनेकान्तिक ग्रादि हेत्वाभासो मे से श्रन्यतम होगा, सत्प्रतिपक्ष नही । 
न्‍्तु जहा दो प्रनुमान समान समय में उपस्थित होते है, वहा साध्य और 
साध्याभाव साधक दोनो हेतुओं के समूहालम्बनात्मक ज्ञान के कारण दोनों 
व्याप्तियों की स्मृति भी एक साथ होती है, फलत दोनों प्रकार के परामर्श भी 
एक साथ उपस्थित होते है, प्रत: एक काल मे विरुद्ध दो कार्य करने के कारण 
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एक भो कार्य उत्तन्‍्न नही हो पाता । ' प्रत: उन दो हेत भ्ो में से किसी एक 
की भी पृथक्‌ प्रतीति न होने के कारण उन्हे सद हेतु नहीं कह सकते । इस प्रकार 
दोनो ही हेतु श्रसद्‌ हेतु के रूप में प्रतीत होगे, फलतः इनका अ्न्तर्भाव प्र 
कान्तिक आदि मेल किया जा सक्ेगा। यही कारण है कि नेयायिकों ने 
सत्ग्रतिपक्ष को पृथक्‌ हेत्वासास के रूप मे स्वीकार किया है 


कणाद तर्कवागीश के भ्रनुसार 'साध्याभावव्याप्य हैतु का पक्ष में होना 
ही सत्प्रतिपक्ष है ।' इनके मत मे सत्प्रतिपक्ष में दो हेतुशों का होना प्रावश्यक 
नही है | जैसे 'सरोवर भ्रग्नि से युक्त है क्योकि वह सरोवर है” इस अनुमान 
मे सरोवर पक्ष है, उसमे भ्रग्ति की सिद्धि की जा रही है, इसके लिए हेतु 
सरोवर होना' ही दिया गया है । घू कि यह हेतु केवल सरोवर में ही रहता 
है, जो कि पक्ष है तथा केवल पक्ष मे रहने वाले हेतु को पश्रसाधारण 
अ्रनेकान्तिक कहते है ।? श्रत भाषारत्नकार के सत्प्रतिपक्ष का असाधारण 
में ही श्रन्तर्भाव हो जाएगा उसको पृथक्‌ स्वीकार करने की झ्रावश्यकता 
नही है, पृथक्‌ स्वीकृत सत्प्रतिपक्ष तो पक्षमात्रवृति हेतु से सवंधा भिन्‍न है । 


ग्रसिद्ध असिद्ध हेत्वाभास नेयायिक और वंशेषिक दोनो द्वारा स्वीकृत है ।* 
गौतम ने इसे साध्यसम कहा था । क्योकि वह हेतु ही साध्य के समान साधन 
की श्रपेक्षा रखता है श्रत वह साध्य के समान होने से साध्यसम कहा जाता हैं" 
उदयनाचार्य की परिभाषा के झनुसार जहा व्याप्त पक्ष के धर्म के रूप में प्रतीत 
हो उसे सिद्धि कहते है तथा जो उसके विपरीत हो उसे असिद्धि कहते हैं। सरल 
शब्दों में सिद्धि का न होना ही श्रसिद्धि कहा जाता है । चूकि पक्षधमंता शान 
से परामर्श उत्पन्न होता है, श्रत पक्षघर्म के रूप मे साध्य की प्रतीति के बिना 
परामर्श की उत्पत्ति सभव नही है । इस प्रकार परामर्श की उत्पत्ति न होना 
ही असिद्धि है, यह भी कहा जा सकता है। असिद्ध सव्यभिचार से सर्व॑था भिन्‍न 
है, अ्सिद्ध मे परामर्श नही होता, जबकि सव्यभिचार मे परामर्श होता तो है 
किन्तु दोषपूर्ण । जैसा कि इस प्रकरण के प्रारम्भ में स्पष्ट किया जा चुका है, 
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४. (क) प्रदास्त पाद पृ८ ११६ (ख़) न्याय सूत्र १. २. ४ 
५. न्‍्याग्रसूत्र १. २. ८५ ' 


श्रेंड भारतीय म्याय-पास्त्र : एक अ्रध्यवन 


परामर्क्ष के लिए तीन ज्ञान झावश्यक है पक्षता (पक्ष का ज्ञान) पक्षधरमता 
(हेतु का पक्ष-धर्म होना) तथा व्याप्ति ज्ञान । इन तीनो मे से किसी एक के 
भी दोषपधपूर्ण होने पर असिद्धि दोष हो सकता है' जैसे पक्ष का ज्ञान दोषपूर्ण 
होने पर आश्रयासिद्धि, हेत का ज्ञान रादोष होने पर स्वरूपासिद्धि तथा व्याप्ति 
का ज्ञान दोष पूर्णा होने पर व्याप्यत्वासि/द्ध दोष होगा । इसी कारण स्याय 
द्वास्‍्त्र की परम्परा में असिद्ध हेत्वाभास के तीन भेद माने गये हैं । 


यहा परम्परा शब्द के व्यवहार का तात्पय यह है कि कुछ श्राचार्यों ने तीन 
के स्थान पर चार झ्राठ अ्रयवा अश्रधिक भेद भी किये है । उदाहरणार्थ आचाय॑ 
प्रशस्तपाद असिद्ध के चार भेद मानते है. उभयासिद्ध, अन्यत रासिद्ध, तद्भावा- 
सिद्ध तथा अनुमेयासिद्ध ।' उनके अनुसार पक्ष मे वादी और प्रतिवादी दोनों 
द्वारा हेतु की सत्ता को स्वीकार न करना उभयासिद्ध हेत्वाभास है' जैसे शब्द 
नित्य है सावयव होने से इस झवुमान मे हेतु 'अवयव युक्त होना' है, किन्तु कोई 
भी दार्शनिक सम्प्रदाय शब्द को सावयव नहीं मानता, अत वादी झ्ौर 
प्रतिवादी किसी भी सम्प्रदाय के क्यों न हो दोनों को ही शब्द का सावयब होना 
स्वीकार न होगा झत इस हेतु को उभयासिद्ध हेत्वाभास कहा जाएगा । 


लघु कि मीमासक शब्द को कार्य पब्रर्थात्‌ किसी कारण से उत्पन्त नहीं 
मानते, भ्रत उनके साथ वाद के प्रसड्भ मे यदि शब्द को अनित्य सिद्ध करने के 
लिए कार्यत्व को हेतु माना जाए तो वह हेतु वादी प्रतिवादी में अ्न्यतर 
मीमांसक को स्वीकार न होने से ग्रन्यतरासिद्ध हेत्वाभास कहा जाएगा। 


लघु कि धूम और श्रर्ति का नियत साहचर्य है, प्रत' धरम के द्वारा अग्नि की 
सिद्धि को जाती है, किन्तु घृम की भाति प्रतीत होने के कारण वाष्प को हेनु 
बताकर यदि साध्य भ्रग्नि का साधन के किया जाए, तो 'पघू कि बाष्प धुम नहीं 
है, श्रत उस हेतु (वाष्प) को तज़ावासिद्व हेत्वाभास कहा जाएगा । 


'ू कि न्‍्यायशास्त्र की परम्परा मे तमस्‌ ( प्रन्धकार) को तेज का श्रभाव 
माना जाता है, श्रतः उसी तमस्‌ को यदि कृष्णरूप के कारण पाथिव सिद्ध 
हक चाहे तो उस गअनुमान में कृष्ण|रूपवत्व को अनुमेया सिद्ध हेत्वाभास 
कहेंगे । 


'ंरम«ेबन पकने 


१ तत्व चिन्तामरि पृ० ११६० 








२ प्रशस्तपादभाष्य पृ० ११६ 


बुद्धि विमर्श रे४५ 


बौद्ध दाशेनिक दिदनाग भी केवल चार प्रकार के भ्रसिद्ध मानते हैं : 
उभयासिद्ध, भ्रन्यतरासिद्ध, सन्दिग्धासिद्ध और श्राश्रयासिद्ध ।' 


झाचारय॑ भासवंज्ञ ने असिद्ध के चौदह भेद माने है स्वरूपासिद्ध', 
व्यधिकरणासिद्ध, विशेष्यासिद्ध, विशेषणासिद्ध, भागासिद्ध आश्रयासिद्ध, आश्रय- 
क्देशासिद्ध, व्यर्थविशेष्यासिद्ध, व्यर्थविधेषणासिद्ध, सन्दिग्धासिद्ध, सन्दिग्ध- 
विशेष्या सिद्ध, सन्दिग्धविशेषणासिद्ध, विरुद्धविशेष्यासिद्ध और विरुद्ध विशेषणा- 
सिद्ध , तथा ये भेद भी यदि वादी और प्रतिवादी मे दोनों को ही अ्मान्य हो तो 
उभयासिद्ध तथा अन्यतर को अमान्य होने पर अन्यतरासिद्ध भेद से विभक्‍त 
होकर भ्रद्टाइस प्रकार के हो जाते है ।* 


आचार्य बल्लभ के अनुसार लिज्भ के रूप मे अभिश्चित हेतु को असिद्ध हेतु 
कहते है,* प्र्थात्‌ जो हेतु पक्षधर्म के रूप मे ज्ञात न हो भर जिसकी व्याप्ति 
का ज्ञान न हो उसे असिद्ध हेत्वाभास कहते है।* किन्तु श्रसिद्ध की यह 
परिभाषा अधिक उपयुकक्‍ा नहीं है, क्योंकि व्याप्ति का ग्रभाव और पक्ष 
धर्मताज्ञन का भ्रभात्र इन दोनो की पृथक्‌ पृथक ग्रसिद्धि श्राचार्य बलल भ भी नहीं 
मानते । यदि यह कहा जाए कि “याप्ति श्रौर पक्षधपंताज्ञान से सिद्धि होती 
है, तथा व्याप्ति एवं पक्षथरमंताज्ञान के अभ्रभाव में सिद्धि नहीं होती, भ्रतः उस 
प्रभाव से युक्त हेतु को असिद्धि कहेंगे! तो यहु कथन उचित न होगा, क्योकि 
व्याप्ति श्रादि का ग्रभाव न होने पर ही हेतु सद्हेतु हं।ता है, प्रनंकान्तिक भ्रादि 
प्रत्येक हत्वा भास में व्याप्ति का अभाव तो रहता ही है, भ्रत. असिद्ध का लक्षण 
प्रत्येक्न हेत्वा भास में श्रतिव्याप्त गा ।६ 


भासवंज्ञ ने पक्ष मे हेतु का रहना भ्रनिश्चित होने पर उस हेतु को अ्रसेद्ध 
हेत्वाभास कहा था ।* किन्तु असिद्ध का यह लक्षण सोपाधिक (उपाधि सहित) 
हेतु भें प्रव्याप्त रहता है जबकि उपाधियुकत हेतु से साध्य की सिद्धि नही होती, 
तथा उसे अन्य किसी हंत्वाभास में समाहित नहीं किया जा सकता । 


इसीलिए दीघितिकार ने अ्रनेकान्तिक भ्रर्थात्‌ साधारण भ्रासाधारण प्रौर 
१. न्यायप्रवेश १० ३ २ न्यायसार पृ० ७-६ 

३, न्‍्यायलीलावती पू० ६११ ४, न्यायलीलावती प्रकाश पृ० ६११ 
४. तत्वचिन्तामरि पृ० १८४५, ६. न्याय सार पु० ७ 


श्ड६ भारतीय न्याय शास्त्र * एंक अरंध्यय॑र्त 


प्रनुपसहारी से भिन्‍न यथार्थ ज्ञान का विषय होते हुए भी परामर्श के विरोधी 
होने वाले हेतु को प्रसिद्ध हेत्वाभास कहा है ।' 


भ्रसिद्धि की सबसे भ्रधिक स्पष्ट परिभाषा गगेशने की है, उनका कहना है 
कि हेतु के श्राश्रय, स्वरूप अ्रथवा व्याप्यत्व का सिद्ध न होना ही अश्तिद्धि है तथा 
इनसे प्रत्येक की सिद्धि का ज्ञान न होने से झनुमिति में बाधा होती है । ' 


इस प्रकार अ्रसिद्ध के पूर्व निर्दिष्ट भेद करना ही अधिक उपयुक्त होगा । 


ग्राश्रयासिद्ध - प्राश्रयासिद्ध शब्द स्वत ही अपनी परिभाषा स्पष्ट करता 
है भ्र्थात्‌ पक्ष के धर्म हेतु के आ्राश्नय का भ्रभाव जिस हेतु में हो वह श्राक्षया- 
सिद्ध है। जैसे--'प्राकाशकमल सुगन्धित है कमल होते से! इस अनुमान में 
कमल होना (कमलत्व) हेतु के झ्राश्रय 'ग्राकाश कमल' का ज्ञान होता ही 
नही, भ्रत इस हेतु को प्राश्नयासिद्ध हेत्वाभास कठ्वते है । प्रस्तुत उदाहरण में 
पक्ष सामान्यकमल नही है, किन्तु श्राकाशोयकसल है, जिसका धर्म कमलत्व 
सामान्य न होकर आकाशीयत्वविशिष्ट कमल का धर्म है, इस प्रकार पक्षता- 
बच्छेदक धर्म श्राकाशीयत्वविशिष्टकमेलत्व अथवा नेयायिक भाषा मे भ्राकाशी- 
पत्वाबच्छिस्तक मलत्व होगा , क्योकि नैयायिको का सिद्धान्त हे कि जब सामान्य 
विशेषण को छोडकर विशेषणरविशिष्ट किसी धर्म का कथन किया जाता है, 
तब वह धर्म विशेष्य का नही किन्तु विशेषण का ही धर्म माना जाता है 
(सति विशेष्ये बाघे विशिष्टाबुद्धि विशेषशमुपसक्रामति) । इस सिद्धान्त के 
अनुसार पक्षतावच्छेदक धर्म श्राकाशीयत्व होगा कमलत्व सामान्य नही, 
तथा इस प्रकार यहा पक्षतावच्छेदक धर्म का भ्रभाव होने से पक्षता न होगी । 


स्वरूपासिद्ध---यह शब्द भी श्रपने मे भ्रत्यन्त स्पष्ट है, श्रर्थात्‌ जहा हेतु 
का स्वरूप स्वय ही सिद्ध नहीं होता । हेतु की सिद्धि किसी प्रमाण से ज्ञात 
नही होती । जैसे शब्द गुरा है चक्षुग्राह्य होने से! इस श्रनुमान में शब्द के 
गुरात्व की सिद्धि के लिए दिया गया हेतु 'उसका चक्षुरिन्द्रियग्राह्म होना' स्वय 
ही प्रसिद्ध है । इस प्रकार पक्ष मे हेतु का होना सिद्ध न होने से इसे स्वरूपासिद्ध 
हेत्वाभास कहते है। स्वरूपासिद्ध और प्राश्नयासिद्ध मे श्रन्तर यह है कि झाश्रया- 
सिद्ध मे पक्षसिद्ध नहीं होता, क्योकि या तो वह अयचार्थ होता है श्रथवा दोष- 





१ दीधिति पृ० १८५३-५४ २ तत्वचिन्तामरि पृ० १६५२ 


शुढ्ि जिसर्श १४७ 


युक्त । जबकि स्वरूपासिद्ध में हेतु और उसका आश्रय पक्ष दोनो ही यथार्थ होते 
है, किन्तु उनका परस्पर सहभाव नहीं होता। 


कुछ विद्वान्‌ स्वरूपासिद्ध के चार प्रकार मानते हैं -शुद्धासिद्ध, भागासिद्ध, 
विशेषणासिद्ध और विशेष्यासिद्ध ।' जैसे . 'शब्द गुण है, चक्षुरिन्द्रियग्रा ह्य होने 
से! यहा हेतु शुद्धासिद्ध है। 'घटपट आदि पृथिवी है घट होने से' यहा 'घट होना' 
हैतु पक्ष के एक ग्रश घट मे तो सिद्ध है किस्तु द्वितीय भर पट आदि में घटत्तव 
न होने से अ्भिद्ध है, इस प्रकार एक भाग मे अ्रसिद्ध होने से इसे भागासिद्ध 
हेत्वाभास कहते है । इसी प्रकार “वायु प्रत्यक्ष है, रूपवान्‌ होते हुए स्पर्शवान्‌ 
होने से! इस अनुमान मे सविशेषण हेतु का 'विशेषणु रूपवान्‌ होना वायु मे 
सिद्ध नही हो सकता, श्रत इमे .शेषणासिद्ध हेत्वाभास कहते है, तथा 'वायु 
प्रत्यक्ष है स्पशंवान्‌ होते हुए रूपवान्‌ होने से! इस श्रनुमान में सविशेषण हेतु 
का विभेषण अश स्प्शवान्‌ होना तो प्िद्ध है, किन्तु विशेष्य श्रश रूपवान्‌ 
होना सिद्ध नही है, श्रत इप हेतु को विशेष्यासिद्ध हेत्वाभास कहते है। इन 
चारा ही भेदों मे स्वरूपासिद्ध का सामान्यलक्षण (हेतु का पक्ष में सिद्ध न होना' 
समान रूप से विद्यमान है क्योकि प्रटोक स्थिति मे हेतु पक्ष मे सिद्ध नही 
होता । जैसाकि पहले स्पष्ट किया जा चुका है कि हेतु के पाच धर्मों मे से 
सभी धर्मों के विद्यमान रहने पर वह हेतु सदहेतु तथा किसी एक के भी 
विद्यमान न रहने पर वह हेतु हेत्वाभास होता है । प्रस्तुत श्रसिद्ध भेद मे पक्ष 
सत्व (पक्षधर्मत्व) का श्रभाव रहता है, अत यह भी सब्थभिचार आदि के समान 
हेत्वाभास है । 


व्याप्यत्वासिद्धझ- असिद्ध का तृतीय भेद व्याप्यत्वासिद्ध है। इसमे हेतु 
साध्य का व्याप्य नही बन पाता । अन्नभट्ट के अनुसार उपाधि सहित हेतु को 
व्याप्पत्तरासिद्ध कहते हैं ।। उपाधि उस धर्म विशेष को कहते है, जिसके रहने 
पर ही हेतु साध्य के साथ रहे तथा न रहने पर न रहे । यह धर्म साध्य युक्त 
सभी स्थलों मे रहता है, किन्तु हेतुयुक्त सभी स्थलों मे नही रहता ।* उपाधि- 
शब्द की व्युत्पति के अनुसार “जो समीपवर्त्ती को अपने धर्म से प्रभावित करले 
उसे उपाधि कहते हैं। जैसे लाल फूल समीपवर्ती स्फटिक मरि को श्रपनी 


१ तके किरणावली पृ० ११३ 
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लिमा से प्रभावित करता है उसस्थिति मे स्फटिक की लालिमा स्वाभाविक त 
होकर उपाधिकृत कही जाएगी तथा फूल को उपाधि कहा जाएगा । इसी प्रकार 
सर्वव्यापक श्राकाश घट के कारण घट परिमाण मे परिमित हो जाता है, यहा 
भ्राकाश का सीमित पर्मिण स्वाभविक्र न होकर उपाधि के कारण उत्पन्न 
कहा जाएगा, तथा घडे को उपाधि कहा जाएगा । इस प्रकार हम कह सकते 
है कि, उपाधि वह धर्म है, जिससे कोई पदार्थ कुछ काल के लिए कुछ विशेष 
धर्म से युक्त प्रतीत होता है ।' यद्यपि वस्तु का झपना स्वतन्त्र धर्म होता है 
किन्तु वह उपाधि के कारण प्रतीत न होकर उपाधिगत धर्म ही उस वस्तु मे 
निजधर्म के रूप मे प्रतीत होता है। जैसे 'पर्वत धूमयुक्‍त है क्योकि वह भ्रग्नि 
युक्त है! इस झनुमान में साध्य धूम युक्त होना है' तथा हेतु 'प्रग्नियुक्त होना , 
किन्तु साध्य धूम साधन प्रग्ति के साथ सदा नहीं रहता, उदाहरणार्थ गरम 
लोहे के गोले मे हेतु भ्रग्ति है, किन्तु साध्य घूम नहीं। साध्य भले ही प्रधिक- 
स्थान मे रहने वाला हो, किन्दु हेतु को प्रधिक स्थान में रहने बाला अर्थात्‌ 
व्यापक नहीं होना चाहिए । उसे तो व्याप्य प्र्थात्‌ समान भ्रथवा कम स्थानों 
मे रहते वला होना चाहिए। यह व्याप्यत्व प्रस्तुत हेतु मे नही है । यदि विचार 
करे तो प्रतीत हो ता है कि गोजे इंबत का संप्रोग एक ऐसा धर्म है कि जब वह 
हेतु के साथ रहता है तो साध्य भी रहता है, जैसे रसोई घर मे गले ईंधन के 
साय हेतु श्रग्नि है तो साध्य धुम भी है, किन्तु गरम लोहे के गोले मे हेत के 
साथ वह विशेष धर्म 'गीले ईंधन का श्रग्निसे सयोग” नहीं है, तो वहा साध्य 
धूम भी नही है । इस प्रकार यह धर्म तुम का नियत सहचारी है किन्तु यह गोले 
इंधन का सयोग अ्रग्ति के साथ नियतरूप से नही रहता अतएव इस स्थिति 
विशेष को उपाधि कहते है। इस उपाधि से युक्त रहने पर ही “प्रग्ति युक्त 
हक हैतु साध्य 'पूम का साधक हो सकता है ग्रन्यथा नही, श्रतएव इस 
उपाधि से युक्त होने के कारण “आझरग्नि युक्त होना हेतु व्याप्यत्वासिद्ध है। 
कक रा के 0 प्रकार है: केवल साध्यव्यापक, 
शराब स्तर पाप के हे स्घिन्तसाध्यव्यापक तथा उद्यासोन- 
केवल साध्य के रहने पर हो हैं पंक्तियों मे बशित 'गीले इन्धन का सयोग 

ने पर ही हेतु के साथ रहता है 'प्रन्यथा नही' झ्तत- 
केवल साध्यव्यापक उपाधि ह्‌ नहीं श्रत्त' वह 
पे है। धायु प्रत्यक्ष है, प्रत्यक्ष स्पर्श का प्राश्रय 


हसन 
( तकंदीपिका पृ० ११४ 





। रडह 


होने से' इस अ्रनुमान के हेतु प्रत्यक्ष स्पर्शाश्रयत्व” के साथ सर्वत्र प्रत्यक्ष 
योग्यता नही होती, क्योकि नेगरायिकों के अनुसार बहिरिन्द्रिजन्य द्रव्य प्रत्यक्ष 
बही होता है, जहा उद्भू त रूप भी विद्यमान हां, भ्रत जहा जहा उद्भूत रूप 
के साथ प्रत्यक्ष स्पर्शाश्रयत्व विद्यमान है, वही वही द्रष्य का प्रत्यक्ष होता है 
प्रस्यथा नही, जैसे मानस प्रत्यक्ष मे । प्रस्तुत भनुमान में वायु पक्ष है, उसका 
धर्म बहिंद्रंव्यत्व (स्थूल द्रव्य होना) है, उससे युक्त प्रत्यक्ष पृथिवी जल भौर 
प्रस्नि में है, उनमे 'उद्भूत रूप' भी विद्यमान है, तथा इस पक्षधर्म 'बहि- 
द्रंव्यत्व' का श्रात्मा आदि में ग्रभाव है, उन्हे छोडकर श्रन्यत्र साध्य के साथ 
'उद्भूत रूपवत्व” रहता है, इस प्रकार वह पक्षधमावच्छिन्न (पक्षधर्म से 
युक्त) मे साध्य के साथ व्यापक है, तथा हेतू प्रत्यक्ष स्पर्श का झाश्रय होना! 
वायु में विद्यमान है किन्तु वहा उदभूत रूप नहीं है. इस प्रकार यह साधन के 
साथ प्रव्यापक भी है फलत यह 'उद्भूत रूप वाला होना' उपाधि पक्षधर्मा- 
वच्छिन्न साध्यव्यापकफ कही जाएगी । धध्वंसाभाव नाशवान्‌ है क्योकि वह 
उत्पन्त होता है” इस प्रनुमान में उत्पन्न होना हेतु में “भावत्व श्रर्थात्‌ भाव 
पदार्थ होता' उपाधि है, वह क्योकि 'जो जो उत्पन्न होता है वह वह नाशवान्‌ 
है, यह व्याप्ति केवल भाव पदार्थों में ही सगत होती है, श्रत व्याप्ति में 
'भावपदार्थ होने पर' यह विशेषण अ्रावश्यक्र है, क्योंकि प्रागभाव उत्पस्त न 
होने पर भी नाशवान्‌ है । इस प्रकार भावत्व उपाधि उत्पन्त होने वाले श्रनित्य 
पदार्थों मे रहती है, उत्पन्त न होने वाले पदार्थों मे नही । इसलिए भाव पदार्थ 
होना जन्यत्व (उत्पन्न होना) हेतु से युक्त झ्नित्यत्व में व्यापक है । इस 
प्रकार इस उपाधि को साधनधर्मावच्छिस्नस/ध्यवयापक कह सकते है। 
प्रागभाव नाथ वान्‌ है, ज्ञान का विषय होने से' इस अनुमान मे ज्ञान का 
विषय होना हेतु है तथा भावरव (भाव पदार्थ होना) उपाधि है, जो जो भाव 
पदार्थ ज्ञान के विषय हैं, वे ही विनाशी हैं, श्रत्यन्ताभाव भाव पदार्थ नही 
है अत. वह विनाशी भी नहीं है । इसके साथ ही यह भावत्व उत्पन्त होने 
बाले पदार्थों मे भी विद्यमान रहता है । यह जन्यत्य (उत्पन्न होना) धर्म 
नतो पक्ष का धर्म है श्रोर न साधन का, भ्रपितु दोनों से भिन्‍न (उदासीन) का 
धर्म है, जिसके साथ साथ भावत्व (उत्पत्ति) उपाधि रहती है; श्रतः इस 
उपाधि को उदासोनधर्मावच्छिल्तसाध्यव्यापक उपाधि कहा जाएगा । 


इस प्रकार हम देखते है कि व्याप्यत्वासिद्ध हेतु (हेत्वाभास) साध्य का 
नियत सहकारी महीं है श्रौर इसीलिए ऐसे हेतुश्रो मे हेतु भौर साध्य की व्याप्ति 
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नहीं हो सकती, जबकि स्वरूपासिद्ध हेतु (हेत्वाभास) का पक्षप्रम होना 
सम्भव नही होता । 


विदवनाथ झादि नव्य नैयायिक साध्य सहचरित हेतु के लिए यह ग्रावश्यक 
मानते है कि वह धर्मान्तर से युक्त न हो भ्र्थात्‌ हेतु वाचक पद सविशेषरत 
न हो ।' यदि हेतु धर्मान्तर से युक्त हो तो वह साध्यव्याप्य नही रह जाता। 
ऐसी स्थिति मे व्याप्यत्व का अ्रभाव होने पर वे व्याप्यत्वासिद्ध हेत्वाभास 
मानते है । जैसे पर्वत भग्नि वाला है नील धुम युक्त होने से' इस अनुमान में 
पतील धरम वाला होना' हेतु है, जबकि श्रग्नि श्रौर धूम के सहभाव दर्शन में 
ध्‌्म सामान्य है, नील धम नही । यच्पि प्रतीत दो यह होता है कि धुम हे झौर 
नील धूम परस्पर भ्रभिन्‍न है, किन्तु वस्तुत धर्म विशेष का सयोग होने के 
कारण दोनो ही पूर्णत भिन्न है। क्योकि धर्म विशेष का सयोग वस्तु को 
भिन्न गुणा वाला बना देता है, श्रत. वस्तु भी भिन्‍न ही हो जाती है । 


व्याप्यव्वासिद्ध की परिभाषा सम्बन्ध में नैयायिको के प्राचीन और नवीन 
सम्प्रदायों में अत्यधिक मत भेद है। विश्वनाथ व्याप्यत्वासिद्ध की परिभाषा 
में उपाधि की कही चर्चा भी नहीं करते, जबकि प्रन्नभट्ट उपाधि को ही 
व्याप्यत्वासिद्ध का श्राधार मानते है ।' तकंभाषाकार केशवमिश्र ने दोनो 
प्रकार का व्याप्यत्वासिद्ध स्वीकार किया है।ं 


कुछ विद्वान्‌ सोपाधिक हेतु को श्रसिद्ध के भ्रन्तर्गत न रखकर सव्यभिचार 
में अन्तभू त मानते है। उनका कथन है कि उपाधि व्याप्ति में दोष उत्पन्न 
करती है, तथा व्याप्ति दोप से परामर्श मे बाधा होती है, इस प्रकार 
उपा्षि व्याप्ति मे दोष उत्पन्त करते हुए परामर्श के प्रतिबन्ध द्वारा अनुमिति 
की प्रतिबन्धक है । फलत उपाधि हेतु का दोष नही है, अपितु अनुमिति 
के करण परामर्श के प्रतिबन्ध मे अ्न्यथासिद्ध है। सोपाधिक हेतु का 
मुख्य दोष तो व्यभिचार है, जो उपाधि द्वारा उत्पन्न होता है। इस प्रकार 


व्यभिचार द्वारा प्रतिबन्धक होने से व्याप्यस्वासिद्ध हेतु सव्यभिचार हेतु से 
श्रभिन्‍त सिद्ध होता है । 
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इस प्रसग में यह प्रइन हो सकता है कि जब व्याप्यत्वासिद्ध और 
सव्यभिचार अभिन्‍न प्रतीत होते हैं तो क्या कारण है कवि नेयागरिकों ने इसे 
(व्याप्यत्वासिद्ध को ) सव्यभिचार से पृथक स्वीकार किया हैं ? इस प्रश्त के 
समाधात के रूप में केवल इतना ही कहा जा सकता है कि यद्यपि व्याप्ति 
दोष दोनो मे समान रूप से रहता है भ्ौर इसी कारण दोनो प्रभिन्‍न प्रतीत 
भी होते है, किन्तु यह प्रतीति यथार्थ नही है, क्योंकि व्यभिचार की प्रतीति 
भावात्मक रूप से होती है, जबकि असिद्धि की प्रतीति श्रभावात्मक होती है। 
व्यभिचार दोप स्पष्ट रूप से प्रतीत होता है, जबकि श्रसिद्धि सामान्यत* प्राप्त 
है, वह भाव रूप से स्पष्ट नहीं होती । जैसे शब्द नाशवान्‌ है सत्तावान्‌ 
होने से' इस अनुमान में नाशवान्‌ होना और सत्तावान्‌ होना साध्य भर साधन 
के रूप में व्यवहृत हो रहे है, किन्तु ये दोनों परस्पर नियत सहचारी है या 
नही ? यह सरलता पूर्वक नही कहा जा सकता । साधारण रूप से तो यही 
प्रतीत होता है कि ये दोनों ही धर्म सभी बस्तुश्रो में सामान्यतया विद्यमान 
रहते हैं, अत इनमे कौन व्याप्य है और कौन व्यापक्र यह प्रतीति सुलभ नहीं 
होती । न्यायबोधिनीकार गोवधेन व्यभिचार मे साध्य के भ्रभाव वाले स्थल 
में साधन का रहना तथा श्रसिद्ध में (साध्य के अभाव वाले स्थल में) साधन 
के भ्रभाव का अभाव स्वीकार किया है। इस प्रकार व्यभिचार दीष भावात्मक 
है, जबकि प्रसिद्ध अभावात्मक । इस अन्तर को भी केवल शाब्दिक 
कहा जा सकता है, सम्भवत इसोलिए अन्नभट्ट ने व्याप्यत्वासिद्ध में उपाधि 
को झावश्यक माना है। 


बाधित:ः--नंयायिको द्वारा स्वीकृत पाचवा हेत्वाभास बाधित है। गौतम 
ने इसे कालातीत नाम से स्वीकार किया था। गौतम कृत कालातीत की परि- 
भाषा स्वय अबने में प्रधिक स्पष्ट नहीं है, इव्वीलिए एक प्रज्ञावतामा आचार्य 
ने, जिनका उल्लेख भाष्यकार वात्स्यायन ने किया है, स्यायवाक्य के ब्रवयवों 
में क्रम विपयंय को ही कालातीत स्वीकार किया था ।' किन्तु उनके मत को 
परवर्त्ती किसी विद्वान्‌ ने स्वीकार तही किया । क्योकि सरकृत भाषा की यह 
एक सामान्य परम्परा रही है कि 'जिस पद का जिस पद के साथ अ्र्थत, 
सम्बन्ध रहता है, पदो के दूर रहने पर भी उस अर्थ को प्रतीति होती ही है, 
भर्थ के भ्समान रहने पर आतन्तये भी प्रतीति का कारण नहीं हो पाता ।* 





१. न्याय भाष्य पु० ४२ २. वही पृ० ४२ 


१२४३ भारतीय न्याय-प्ारत्र : ऐक अध्ययन 


काव्य मे क्रम विशेष के श्राधार पर अर्थ की व्यञ्जना मे भ्रन्तर श्राना भले ही 
दूसरी बात है।' गौतम ने न्याय वाक्य मे क्रम विपयेय को हेत्वाभास मे 
मानकर ही उसे श्रप्राप्तकाल निगम्नहस्थान नाम से स्वीकार किया है।' 
वात्स्यायन के अ्रनुसा र कालानश्त का तात्पय है, जो हेतु काल श्रतीत हो जाने 
कारण अब साध्य के साधन में समर्थ नही है । जैसे 'शब्द नित्य है क्योकि वह 
सयोग से व्यग्य होता है, इस ग्रनुमात में सयोग से व्यजित होना हेतु है, किन्तु 
झब्द की उपनब्ध के समय वह सयोग नहीं रहता, झ्त: उपलब्धि के समय 
सथोग द्वारा व्यअ्जता न होने से (स्रोग द्वारा व्यग्य होते का काल अतीत 
हो जाने के कारण) इस प्रकार के हेतु को उनके श्रनुसार कालातीत हेत्वाभास 


कहा जा सकता है ।* 


परवर्ती नैयायिकरों ने जिस हेतु के साध्य का श्रभाव प्रमाणान्तर से 
बाधित हो उसे बाधित हेत्वाभास माना है। बाधित के प्रसज्ञ में नव्यनैया- 
यिक्रो की इस नवीन मान्यता के सूत्र भी वात्स्यायनभाष्य में खोजे जा 
सकते है, जैसे पूर्व उदाहरण में कालातीत के लक्षण का संगमन करते हुए वे 
कहते है कि व्यजक सग्रोग का समय व्यग्य रूप के समय से भिन्‍त नहीं होता 
व्यजक दीपक के प्रकाश और घट के सथ्रोग होने पर व्यग्य घट की प्रतीति 
होती है, तथा दीप प्रकाश एवं घठ के सयोग की निवृत्ति हो जाने पर घट की 
प्रतीति भी समाप्त हो जाती है । दारू और परशु का सयोग होने पर शब्द की 
प्रतीति होती है किन्तु उस सयोग के माश हो जाने पर भी दूरस्थ व्यक्तियों 
को शब्द को प्रतीति होती है, इसलिए यह प्रतीति सयोग से निर्मित नहीं है। 
क्योंकि कारण के श्रभाव होने पर कार्य का भी अभाव होता है ।”* वात्स्यायन 
की यह निषेध प्रक्रिया एक प्रकार का श्रनुमान है जिसके द्वारा पूर्व प्रनुमान के 
हेतु 'सयोग व्यग्य होता' हेतु का स्पष्ट रूप से निषेध किया गया है। इस 
प्रकार अनुमान द्वारा बाध की प्र/क्रया को देखकर प्रमाणान्तर से साध्य का 

१ वाक्य में पदक्रम के महत्व' के सम्बन्ध में मेरे शोध प्रबन्ध 'महिमभट्ट 

कृत काव्य दोष विवेबन एक अ्रध्ययन' का क्रमदोष प्रकरण 
देखिए । 

२. न्याय सूत्र पृ० ५, २. १० 
(क) न्याय भाष्य पृ० ४२ (ख) न्याय खद्योत पृ० १५६ 
४. न्याय भाष्य पृ० ४२ 


न्ध्ण 


बुद्धि विमर्श २५१ 


बाध दूसरे शब्दों में साध्याभाव का ज्ञान, बाधित है ऐसा नेयायिकों ने 
स्वीकार किया है। 


इस प्रकार नवीन मत में जिस हेतु के साध्य का श्रभाव प्रमाणान्तर से 
बाधित हो रहा हो उसे बाधित या कालातीत हेत्वाभास कहते है ।' किन्तु यह 
प्रमागान्तर बलवत्तर होना चाहिए, अन्यथा समबल होने पर या प्रमाणान्तर 
के निर्बल होने पर प्रस्तुत हेतु का भी बाध न हो सकेगा। गंगेशोपाध्याय तथा 
झन्तभट्ट श्रादि नैयायिको के श्रनुसार साध्याभाव प्रमाणान्तर से निश्चित होना 
चाहिए, साथ ही प्रमात्मक भी। इश्तीलिए उन्होने उस हेतु को बाधित 
हेत्वाभास माना है, जिसके पक्ष में साध्य का प्रभाव प्रमाखान्तर द्वारा 
निदिचित हो चुका है | साध्याभाव को प्रमात्मक ही क्यो होता चाहिए इस 
सम्ब 'ध मे उनता कथन है कि साध्याभाव ज्ञान के अप्रमात्मक होने पर 
सःध्याभाव सन्देह एवं साध्याभाव भ्रम से भ्रतुमिति का प्रतिबन्ध नहीं होता ।* 
तत्यचिन्तामणि के व्याख्याकार रघुनाथ शिरोमरिग का विचार है कि यद्यपि 
बाधित हेत्वाभास में साध्याभावज्ञान प्रमा श्रर्थात्‌ यथार्थज्ञान ही होता है, 
झ्रयधार्थ नही, फिर भी उस ज्ञान के प्रमात्व को अनुमिति के प्रतिबन्ध मे 
कारण नही मानना चाहिए, क्‍योंकि 'पक्ष मे साध्य के भ्रभाव का ज्ञान प्रमा 
है' इस ज्ञान में यथार्थता के ज्ञान का विषव पक्ष में साध्य का प्रभाव नहीं 
किन्तु उसका ज्ञान, तथा ज्ञान के ज्ञान का सम्बन्ध श्रनुमितिगत साध्य से 
साक्षात्‌ नही है, गत वह ज्ञान अनुमिति का प्रतिबन्धक नहीं हों सकता है ।* 


बाधित हेत्वाभास के लक्षण को निर्दोष बनाने के लिए श्रवच्छिन्त शब्द 
का प्रयोग करने की श्रावश्यकता है, जिसके फलस्वरूप वह आवश्यक हो 
जाएगा कि सम्पूर्ण पक्ष मे साध्य का श्रभाव निश्चित हो, श्रंशमात्र मे नहीं। 
फलत यह व॒ुक्ष बन्दर के सयोग से युक्त है, विशिष्ट प्रकार का कम्पन होने से' 
इस प्रनुमान मे, मूल मे (मूलावच्छेदेन) श्रथता तने मे बन्दर के सयोग का 
प्रभाव ज्ञात होने पर भी श्रनुमान मे बाघा न होगी तथा ऐसे स्थलों मे बाधित 
लक्षण की अतिव्याप्ति न होगी । 





१. तक भाषा पृ० ४६ 
२ (क) तत्व चिन्तामसि पृ० ११९५ (ख) तक संग्रह पृ० ११६ 
३. तत्वबिन्तामरि' पृ० १२१२-१३ ४ प्रनुमान दीधिति पृ० १२०५ 


२श्‌४ भारतोय स्पाय-दास्त्र : एक प्रध्यवन 


यहा यह स्मरणीय है कि सव्यभिचार आ्रादि हेत्वाभासों में परामरश के 
प्रतिबन्ध द्वारा अनुभिति का प्रतिबन्ध होता है जबकि बाधित मे साक्षात्‌ 
झनुमिति का ही प्रतिबन्ध होता है । 


भासवंज्ञ ने बाधित हेत्वाभास के प्रत्यक्ष विरुद्ध, भ्रनुमान विरुद्ध, प्रत्यक्षेक- 
देश विश ड, प्रनुमानंफवेशविरुद्ध एव श्रागमंकवेशबिरुद्ध भेद से छ भेद किये 
है,' किन्तु इन भेदो मे प्रतिबन्ध की प्रक्रिया मे किसी प्रकार का श्रन्तर नहीं 
है भ्लौर नही ही उप्तमे कोई वेशिष्ट्य है, भ्रत नैयायिको ने इसके विभाजन कौ 
प्रावश्यक्ता नही समझी । यदि किस प्रमाण द्वारा साध्य का भ्रभाव निदिचत 
हो रहा है, इस पार पर बाधित के भेद करना चाहे तो प्रत्येक दर्शन में 
प्रमाणो की मान्यता के ग्राधार पर बाधित के भेद करने होगे । यदि उन 
प्रमाणों के एक देश के विरोध के आधार पर भी भेद स्वीकार किये जाएं तो 
नैयायिको के मत मे प्रत्यक्ष बाधित, प्रत्यक्षेकदेश बाधित, श्रनुभान बाधित, 
पनुमानकदेश बाधित, उपसान बाधित, उपसानंकदेश बाधित, श्रागम बाधित, 
श्रागमंकदेश बाधित भेद से झ्राठ प्रकार के शुद्ध बाधित तथा दो या अभ्रधिक 
प्रमाणों ढ्वारा अभ्रथवा उनके एकदेश द्वारा साध्याभाव ज्ञात होने पर बाधित 
के बहुत्तर भेद सकीर्ण हो सकते है ।' किन्तु नेयायिको ने इस प्रकार के भेदोपभेद 
को प्रावश्यक नही माना है । 


किली-+-न+++नज-न>-++_++__+++>न्‍-+_ 


१ न्यायसार पृ० ११ 


२. बाधित हेत्वाभास के सभावित सकी भेद इस प्रकार है '-- 
(१) प्रत्यक्षानुमान बाधित (२) प्रत्यक्षोपमान बाधित, (३) प्रत्यक्षागम- 
बाधित, (४) प्रत्यक्षेकदेशानुमानवाधित, (५) प्रत्यक्षेकदेशोपमानबाधित, 
(६ ) प्रत्यक्षैददेशागमबाधित, (७) प्रत्यक्षानुमानेददेश बाधित । 
(०) प्रत्यक्षोपमानेकदेशबाधित, (६) प्रत्यक्षागमेकदेश बाधित (१०) प्रत्य- 
क्षैकदेशानुमानंकदेशबाधित, ( ११ ) प्रत्यक्षेकदेशोपमभानैकदेशबाधित, (१२) 
प्रत्यक्षक्देशागमंकदेशबाधित; इस प्रकार प्रत्यक्षबाधित के बारह भेद होगे 
तथा अनुमान के ग्यारह, उपमान के दस एवं झ्रागम के नौ कुल मिलाकर 
सकी के बयालिस भेद हो सकते है। इसके ग्रतिरिकत तोन-चार 


प्रमाणो के बीस सकर प्रकार भी सभव हैं। फलतः कुल बहत्तर भेद हो 
सकते हैं । 


बुद्धि विसर्फ २४४ 


सक्षेप में हेत्वामास के भेद प्रभेद निम्नलिखित हैं '-- 
न्याय के श्रनुसार 





हेत्वाभास 
५+पल्नए >पपर लक, 'उ्अनकनक9क८ सब्र | पट 2 पथ री क 
| | | | 
अ्रनेकान्तिक विरुद्ध सत्प्रतिपक्ष असिद्ध बाधित 


(सव्यभिचार ) (प्रकरणसम ) | (कालातीत ) 
| ! 


| | | | 
| ग्राश्रयासिद्ध स्वरूपासिद्ध व्याप्यत्वासिद्ध 


| | | 
साधारण असाधारण प्रनुपसहारी 


बेशेषिक के श्रनुसार 
हेत्वाभास 


लक भ्ंसिय सं र्दिग्ध 
(अप्रसिद्ध) (अभ्रसत्‌) 

पाच हेत्वाभासो के विवेचन के समय एक प्रइन उपस्थित हो सकता है 
कि इनकी सख्या पाच ही क्यो रखी गयी है ? क्‍या इन पा हेतु दोषों के 
ग्रतिरिक्त प्रन्य कोई दोप ऐसे नहीं है, जो अनुमिति की प्रक्रिया में बाधक 
हो ? यदि है तो उनका परिगणन क्यो नहीं किया गया ? इस प्रइन के समा- 
घान के रूप मे हम इतना ही कह सकते हैं कि श्रतुमिति प्रक्रिया मे बाघक 
पक्षणत उदाहरणगत भ्रादि अनेक दोष हो सकते हैं, बौद्ध श्रादि दार्शनिकों, 
कुछ नैयायिको तथा पाश्चात्य दार्शनिको ने उन्हें स्वीकार भी किया, जिनकी 
चर्चा हेत्वाभासों के विवेचन के प्रारम्भ मे की भी जा चुकी है, किन्तु 
नैयायिको ने उन्हें हेत्वाभातो के समान महत्व प्रदान नहीं किया है। उसका 
कारण यह है कि अनुमान की प्रक्रिया मे कोई दोष चाहे वह प्रतिज्ञा से 
सम्बन्धित हो या पक्ष से भ्रथवा उदाहरण से वह किसी न किसी प्रश मे 
हेतु को दोष पूर्णा भ्रवश्य करता है। जैसा कि हम देख चुके है बाधित मे 
प्रतिज्ञा प्रमाण विरुद्ध होती है, झआाश्रयासिद्ध में पक्ष सदोष रहुता है, जिसके 


१५६ भारतीय स्याय-शास्त्र : एक भ्रध्यक्त 


फलस्वरूप हेत॒ मे भी दोष श्रा जाता है. क्योकि हेतु ही प्रतिज्ञा श्रौर निगमन 
के बीच सम्बन्ध की स्थापना करने वाला है, हेतु के श्राधार पर ही पक्ष भ्ौर 
उदाहरण में समानता की स्थापना कर निर्णय प्राप्त किया जाता है, तथा 
वही सम्पूर्ण न्याय प्रक्रिया (पंध्चावयवाक्‍्य) का केन्द्र है, फलत किसो 
प्रकार का भी दोष हेतु को प्रभावित किये बिना नहीं रह सकता, अभ्रतएव 
झ्रधिकाश दोषों का समावेश हेत्वाभासों मे हो सकता है । 


जैसा कि हम पहले देख चुके हैं : न्‍्यायशास्त्र की प्रक्रिया के ग्रनुसार 
अनुमिति प्राप्त करने के लिए निर्दोष परामर्श आवश्यक है । निर्दोष परामर्श 
के लिए तीन बाते श्रावश्यक है पक्षता पक्षधर्मता और व्याप्त । साथ ही 
इन तीनो का भी निर्दोष होना झ्रावश्यक है। अनुमान सम्बन्धो समस्त दोष 
इन तीनो मे से किसी एक मे श्रथवा श्रनेक में अवश्यमेव सम्राहित होगे । 
जब दोष पक्षधर्मता (हेतुता) में विद्यमान होगा तब वह निस्सन्‍्देह हेत्वाभास 
का विषय होगा जब वह (दोष) पक्षता में रहेगा ता पक्ष निश्चित रूप 
से श्रवास्तविक होगा, जैसे गगनारविन्द प्रथवा ऐसी वस्तु जिसमे हेतु नहीं 
रह सकता, ऐसी दोनो स्थि]तया ग्राश्नयासिद्ध श्रोर स्वरूपा सद्ध में आ सकती है। 
है । व्याप्ति मे दोप होने पर श्रनकान्तिक व्याप्यत्वासिद्ध श्रादे हेत्वाभास 
का क्षेत्र होगा । पाश्चात्य दशेन में स्वीकृत ]]0॥ [॥00९९४५ 0 ॥॥॥0 
ता में भी व्याप्ति दोष ही रहता है। इसके अ्रतिरिक्त प्रन्य कुछ 
दोषो का समावेश गौतम स्वीकृत जाति श्रथवा निग्नह स्थान मे हो जाता है, 
क्योकि उनके श्रनुसार हेत्वाभास भी तो निग्रह स्थान का एक प्रक्रार ही है। 
इन सबके प्रतिरिकत न्यायशास्त्र में अत्योन्याश्रय अ्रनवस्था तथा चक्रक 
दोषों को भी स्वतन्त्र रूप से स्वीकार किया जाता है, जिनकी चर्चा हम तक 
विवेश्नन के समय कर चुके है । इस प्रकार हम कह सकते हैं कि न्‍्यायशास्त्र 
मे स्वीकृत हेल्वाभास दोषों का समस्त विवेचन नहीं है, श्रपिनु कुछ मुख्य दोषों 
क। परिगरान मात्र है। 


पादचात्य तके शास्त्र में दोषो के सर्व प्रथम दो भेद किये गये है ' बाह्य 
तक दोष ( 'शिक्वला4्ष प्रथवा िता-0हा०्वां 882०8 ) तथा 
अन्तरज्ध तक दोष ([70778 अथवा ],0804] 44॥40९5) इनमे से 
वहां बाह्य दोष का विवेचन न करके केवल अन्तरज् दोषो का ही विवेचन किया 
गया है। वहा भन्‍्तरज्ु दोषों को चार भागो में विभाजित किया गया है :--- 
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छ्वाष759०० ४४066 "थक 

2 वाला ?0065568 ० शाह्काण 0) तथा (॥04 ?006९४5४९०४ ०। 
गग07 टाप 

उ, वैप8९8(४९ फालागा#९5$ 6 ब्री70490९6 ०0700श69 तथा धव- 
धां५४९ छा९956९8 ॥0 0887४ ९००0९0५90॥ 


4 #6प्ा ठा ॥086 (श्ग5. 


प्राचीन तैयाथिकों द्वारा स्वीकृत अ्नुसिति दोष तथा उनकी समीक्षा:-- 


गौतम ने वाद के प्रशग मे, दूसरे शब्दों मे अनुमान के प्रसंग मे दोध के 
रूप में निम्नलिखित बाइस निग्नह स्थानों तथा चौबीस जातियों का विवेचन 
किया है। तिग्रहस्थान --प्रतिजञाहानि, प्रतिज्ञान्तर, प्रतिज्ञाविरोध, प्रतिज्ञा- 
सस्यास, टैल्न्तर, प्र्थान्य र, निरर्थक, प्रविज्ञातार्धक, अ्रपारथक, अप्राप्तकाल, न्यू, 
अधिक, पुनरुकत, अननुभाषणा, श्रज्ञान, श्रप्रतिभा, विद्ेप, मतानुज्ञा, पर्यंनुयो- 
ज्योपेक्षण, निरनुयोज्यासुय्रोग, अ्पसिद्धान्त तथा हेत्वाभास ।' 


जाति --साधम्थंसम, वेधम्यंसम, उत्कर्षमम, अपकर्षसम, वण्यंसम, 
अवण्येसम, विकत्पसम साध्यसम, प्राप्तिसम, अ्रप्राप्तिसम, प्रसद्धसम, प्रति- 
दृष्टान्तसम, अनुत्पत्तिसम, सशयसम, प्रकरणसम, अहेतुसम, श्रर्यापत्तिसम, 
अविशेषसम, उपपत्तसमम, उपलब्धिसम, अनुपलब्धिसम, प्रनित्यसम, नित्यसम 
तथा कार्यसम । 


दोषों के इन यर्गों मे निग्रहस्थान का तात्पय है पराजय की स्थिति में 
पहुचना । भर्थात्‌ इन दोषों के श्रा जाने पर वादी ग्रथवा प्रतिवादी को परा« 
जित घोषित किया जा सकता है। पूर्व पक्तियों मे गिनाये हुए इन निग्रह- 
स्थानों में से श्रर्थान्तर, पुनरक्त और निरर्थक ऐसे दोष है जो वादी या 
प्रतिवादी के कथन से ही साक्षात्‌ सम्बन्धित है. जबकि वह. प्रासगिक श्र 
से बाहर जाता है या बार बार एक बात को ही दुह्राता है श्रथवा निरर्थक 
कथन करता है, एवं उमर वही पकड़ लिया जाता है। पअ्रविज्ञातां, अननुभाष ण, 
प्रश्नतिभा, पर्यनुयोज्योपेक्षण, निरनुयोज्यानुपयोग तथा मतानुज्ञा ऐसे दोष हैं, 
जिनका न्याय वाक्य से (अनुभिति साधक वाक्य से) कोई सम्बन्ध नहीं होता । 
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इनका सम्बन्ध केवल वार्त्तालाप से ही है क्योकि इनमे कभी तो वादी की 
बात दूसरे नहीं समझते, कभी वह निरुत्तर होकर चुप हो जाता है, कभी 
प्रतिभा हीन हो जाता है, कमी प्रतिवादी के निम्नह के भ्रवसर कों घुक जाता 
है, कभी ग्रतवसर उसके निग्नह को घोषणा चाहता है श्रौर कभी अपने पक्ष मे 
दोष को स्वीक।र करके भी प्रतिबादी के पक्ष में समान दोष की कल्पना 
करता है । 


निग्रह स्थानों में प्रतिज्ञाहानि, प्रतिज्ञान्तर, प्रतिज्ञाविरोध्, प्रतिशासन्यास, 
हेत्वन्तर, भ्रपसिद्धान्त तथा हेत्वाभास ऐसे है, जिनका सम्बन्ध न्‍्यायवाक्य 
अथवा पनुमिति की प्रक्रिया से होता है, अत इन्हे न्याय दोष कहा जा सकता 
है | इनमें प्रतिज्ञाहानि श्रादि प्रथम चार तथा अपसिद्धान्त में तो वादी ही 
स्वयं ऐसा कथन करता है कि उसका निर्णाय साध्य का विरोधी सिद्ध होता 
है । हेत्वन्तर में हेतुवाक्य में एक हेतु देकर व्याप्ति प्रदर्शन मे अन्य हेतु दिया 
जाता है | इन प्रभी में हेतु सदोष रहता है, तथा हेत्वाभामों में हेतु का 
सदोप रहना तो आवश्यक है ही । 


जातियो में तो व्याप्तिदोष प्रधान रूप से रहता है, क्योंकि व्याप्ति की 
श्रपेक्षा के बिना ही केवल थोडे से समान धर्म झ्रादि को देखकर वादी द्वारा 
प्रतिवादी को तथा प्रतिवादी द्वारा वादी को उत्तर दिया जाना ही जाति का 
लक्षण है ।” इस प्रकार जाति एवं निग्रहस्थात व्याप्ति दोष होने के कारश 
हेल्वामास मे समाहित किप्रे जा सकते है । केवल श्रर्थान्तर आदि कुछ ऐसे 
अ्रवश्य है जिनका समावेश हेत्वाभास में सम्भव नही है किन्तु उनका सीधा 
सम्बन्ध अ्नुमिति से भी नहीं है । 


ेु जाति और तिग्नह स्थानों के भ्रतिरिक्त गौतम ने छल नामक एक अ्रन्य 
दोष का भो वर्णक किया है। उनके अनुसार वादों अथवा प्रतिवादी के वाक्यो 
में सम्भावित भ्रत्य प्र्थ करके उसके ही कथन का खण्डन करना छल कहा 
जाता है। यह छन तीन प्रकार का है. वाक्छल, यामान्यछल श्रौर उपचार 
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छुल ।' वाक्छल से गौतम का तात्पययं है * वक्ता द्वारा ऐसे शब्दों का प्रयोग 
करने पर, जिनके कि दो अर्थ हो सकते है, वक्‍ता के प्रभिप्राय से भिन्‍त भ्रर्थान्तर 
की कल्पना करना । जैसे नवीन विवाहित देवदत्त के लिए किसी ने कहा कि 
दिवदत्त नववधु वाला है' यहा नव शब्द का नवीन श्रर्थ वक्‍ता को अ्रभिप्रेत 
है, किन्तु लव बब्द का नौ सख्या अर्थ मानकर प्रतिवाद करना कि 'देवदत्त तो एक 
वधु वाला हो है, अत नववधु वाला है यह कथन श्रसत्य है! इत्यादि 
वाकछल कहा जाता है । सामान्य रूप से सभावित भ्र्थ के प्रभिप्राय से 
प्रयुक्त वाक्य मे सामान्य साहचर्य को नियत साहचर्य मानते हुए उसमे दोष 
का कथन करना सामान्यछल कहा जाता है ।* जैसे किसी ब्राह्मण के सम्बन्ध 
में यह विद्या बुद्धि शील आदि गुणों से सम्पन्न ब्राह्मण है” कहने पर ब्राह्मण 
विद्या बुद्धि और शील आदि से सम्पन्न हो यह ग्रावश्यक नहीं, अनेक ब्रात्य 
ब्राह्मण होकर भी विद्या आदि से रहित होते है, इत्यादि कहते हुए वक्ता के 
कथन में दोष की कल्पना सामान्यछल है | शब्द की शक्ति विशेष का आश्रय 
लेकर प्रयुक्त वाक्य में अन्य जक्ति को श्राधार बनाकर वक्‍ता के कथन का 
खडन करना उपचारछल हे ।“ जैसे किसी पद विशेष पर श्राकस्मिक रूप 
से पहुचकऋर असम्भावित वचन बोलने वाले व्यक्ति के लिए “यह कुर्सी की 
आवाज है! कहने पर कुर्सी तो जड पदार्थ है, वह कही बोल सकती है ? कहते 
हुए (अर्थात्‌ लक्षणाशक्त द्वारा प्रयुक्त शब्द का श्रर्थ श्रभिधा शक्ति से लेकर) 
वक्ता के अ्रभिप्राय का खण्डन करना उपचार छल है । 


कुछ दार्शनिको द्वारा वशित पक्षाभास व्याप्त्याभास तथा दुष्टान्ताभास 
हेत्वाभास के ही अग है । जेसे दिदूताग द्वारा स्वीकृत प्रत्यक्षविस्द्ध, श्रागस- 
बिरुद्ध, लोक विरुद्ध स्पष्ट रूप से बाधित हेत्वाभास है, क्योकि इनके साध्य का 
अभाव प्रमाणशान्तर से निश्चित रहता है । स्ववचनबिरुद्ध या को न्याय 
(अनुमिति) के क्षेत्र से बाहर होगा श्रन्यथा विरुद्ध मे समाहित हो जाएगा। 
श्रप्रसिद्धधिशेष्य, अ्रप्रसद्ध विशेषण तथा अग्प्रसिद्धोभय हेतु भी चूकि प्रति- 
बादी द्वारा अस्वीकृत उदाहरण पर आधित होते हैं, जबकि उदाहरण को 
उभय स्वीकृत होना चाहिए भ्रत' उदाहरण के भ्रभाव में सपक्ष भौर विपक्ष 
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से पृथक पक्षमात्र मे हेतु के विद्यमान होने से ये हेतु अनेकान्तिक हेत्वाभास मे समा- 
हित हो सकते है । इसी प्रकार व्याप्त्याभास में व्याप्ति या तो व्यभिचरित 
होगी अथवा प्रसिद्ध होगी। प्रथम स्थितिमे उसका प्न्तर्भाव श्रनका न्तिक मे तथा 
द्वितीय स्थिति मे व्याप्यत्वा सिद्ध हेत्वाभास मे हो जाएगा। दृष्टास्ताभास मे घू कि 
ऐसा दृष्टान्त होता है, जहा साध्य और हेतु के सहभाव व्याप्ति) का श्रभाव 
निव्चित होता है, अथवा साध्य हेतु का सहभाव सन्दिग्ध रहता है, इसीलिए 
साध्य की सत्ता निश्चित न होने से उन्हें दृष्टान्ताभास कहा जाता है। इस 
प्रकार के सभी स्थलो में व्याप्ति व्यभिचरित होगी ही, श्रत, ऐसे दोषो का 
झन्तर्भाव अरनेकान्तिक श्रथवा प्रसिद्ध में किया जा सव ता है । 


साधनाप्रसिद्धि तथा साध्याप्रसिद्धि आदि दोष असिद्ध के अ्रन्दर समा- 
हित किये जा सकते है । श्रम्योन्याश्रय श्रनवस्था तथा चक्रक केवल दो अथवा 
भ्रध्रिक दोषो का एकत्र राहभाव है, ये स्ततन्त्र दोप नहीं है । अनएवं नैयायिकों 
द्वारा पाच हेत्वाभारों की रवीकृत अनुचित नहीं वही जा सकती । 


उपमान 


नयायिको हारा स्वीकृत प्रमाणों मे तृतीय प्रमाण उपमान है, इसे भासवंज्ञ 
(नवम शताब्दी) को छोडकर गौतम से लेकर उत्तर कालीन नैयायिकों अन्नभट्र 
केशव मिश्र तथा उनते, सभी टीकाकारों ने स्वीकार किया है । वेशेषिक 
दर्शन के प्रगेता कगाद तथा उनके व्याख्याकारों ने यद्यपि इसकी चर्चा नहीं 
की है, अथवा उसका प्रनुमान में अन्तभवि करने का प्रयत्न किया है, किन्तु 
नव्य न्याय का उदय होते पर जब्च न्याय और वंशेषिक के सिद्धा तो का 
समन्वय कर दिया गया, तब से उस परम्परा मे भा यह प्रमाण स्वीकृत हो गया 
है, सा कहा जा सकता है । इसके अ्र।तरिक्त चार्वाक बौद्ध एव साख्य को 
लछोडकर शेप सभी दार्शनिक सम्प्रदायों मे इसे स्वीकृति दी गयी है । 


गौतम ने प्रसिद्ध साथम्यं के आधार पर साध्य के साधन को उपमान कहा 
था ।' इसे ही श्रधिक स्पष्ट करते हुए वात्स्यायन ने कहा है कि 'शञात वस्तु के 
साम्य के प्राधार पर ज्ञापनीय वस्तु का ज्ञान कराना उपमान है | उपमान का 
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प्रयोजन सज्ञा श्ौर सज्ची के प्रथं सम्बन्ध की प्रतीति है। जैसे गौ के समान 
ही नोल गाय होती है, यह जानते हुए किसी पिण्ड मे प्रत्यक्ष द्वारा गौ में 
विद्यमान धर्मों को देख कर इसे ही नील गाय कहते है । इस प्रकार इससे 
नाम भ्रौर नाम वाले पदार्थ के सम्बन्ध का ज्ञान होता है। इसे ही उपमित्ति 
कहते है ।' यह उपमिति केवल साधम्य के ग्राधार पर ही नही, किन्तु वैबर्म्य 
के भ्राधार पर भी होती है।' जैसे जल आदि से विरद्ध धर्म वाली पृथिवी है, 
यह ज्ञान रहने पर गन्ध रहित पाषाण को देखकर उसे जल तेज आदि द्रव्यो 
के धर्मों से रहित द्रव्य देखकर यह पृणिवी है, यह ज्ञान होता है । साधम्प और 
वैधम्य के अतिरिवत असाधारण धर्म के द्वारा भी उपमिति हो सकती है, 
जैमे' पाच अगुलियों से युक्त चार पैर और लग्बी नासिका से युक्त मुख 
वाला काने लम्बे बालो से युकक्‍त शरीर वाला मासाहारी वन्य पशु भालू कहा 
जाता हे' इस ज्ञान के अनन्तर कभी वन में उपयूय्त सभी गुणा से युक्‍त पशु 
को देखकर 'इसे भालू कहते है! यह ज्ञान होता है। इसी कारण परवर्त्ती नैया- 
पिको ने लक्षण वाक्य में साधर्म्य और वंधरम्य को स्थान न देकर नाम और 
नाम वाले के सम्बन्ध ज्ञान का ही उपमिति वा लक्षण माना है। तकंकि रणा- 
वलीकार ने उपमिति के तीन भेद माने है सावृश्यविशिष्ट पिण्डदर्शन, 
प्रसाधांरणधर्म विशिष्ट पिण्डदर्शन तथा वेधम्यंविशिष्ट पिण्डदर्शव 


इस उपमिति ज्ञान की उत्पत्ति में गव्यपिण्ड में गोसादुश्य आदि का ज्ञान 
करर हुआ करता है। विश्वनाथ साद्श्यज्ञान के स्थान पर सादृश्य के दर्शन को 
ही उपमिति का करण मानते है ।/ उतके सनुनार 'गरौ के सदुझ् नीलगाय होती 
है' इस वाक्य का स्मरण उसका व्यापार है। जैसे 'यह नीलगाय है, उस उपमिति 
ज्ञान के प्रति वन भे किसी पिण्ड विशेष में गौ में विद्यमान रहने वाले धर्मों का 
दर्शन भ्रथवा दर्शन से उत्पन्न ज्ञान करण होता है, एवं 'गौ के सद्श 
नीलगाय होती है' इस पहले सुने हुए सादुश्यवाक््य (पझतदेश वाक्य) 
का स्मरण उसका व्यापार है, जिसके फलस्वरूप नीलगाय पशु को नीलगाय 
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कहते है, यह ज्ञान उत्पन्म होता है। यहा यह स्मरणीय है कि उपमिति में 
'सामने दिखाई पडने वाले इस पिण्ड को नीलगाय कहते है, यह ज्ञान नहीं 
हुआ करता, श्रपितु नीलगाय का वाचक नीलगाय पद है, यह ज्ञान होता है, 
अन्यथा कालास्तर मे श्रन्‍्य नीलगाय को देखकर 'यह नीलगाय है' यह प्रतीति 
प्रत्यक्ष द्वारा न मानकर सर्वत्र उपमान द्वारा ही मानती होगी, किन्तु सत्र 
नीलगाप्र के दर्शन होने पर अतिदेश वाक्य का स्मरण और सादृश्यज्ञान श्रादि 
नहीं हुआ करता । झ्तएवं 'नीलगाय का वाचक नीलगाय पद है' इस ज्ञान को 
उपमिति माना जाता है, 'यह नीलगाय हे इस ज्ञान को नही ।' 


मीमाथक ग्रौर वेदान्ती उपमिति के पूर्वोष्ति लक्षण के स्थान पर 'साद्श्य 
सौन के कारगा को उपमान' मानते हुए 'गौ नीलगाय के मदश होती है' एस ज्ञान 
को उपमिति मानते है । उनकी प्रक्रिपा में भी नीलगाय में विद्यमान गी के 
समाय थर्मो का ज्ञान ही करगा होता है, अन्तर केवल फन में है ।* 


पाइचात्य तकंशास्त्र में उपमान के समानान्तर /#॥8029५ (सादृश्य) 
का स्वीकार किया गया है, किन्तु उपमान उससे सत्रवा मिन्‍न है । सादृश्य 
(&॥8029५) में समानता के आधार पर किसी विपय में उसके अज्ञात 
गुणा की जानकारी दी जाती है, जबकि उपमान मे सज्ञा और सज्ञी के 
सम्बन्ध वा ज्ञान प्राप्त होता है । सादृष्य का सर्वाधिक प्रग्रोग गशित में 
मुख्यय रेखागंणित में ढोता है । जैसे 'क और ख पररपर समान है एव ख 
ग्रोर ग परस्पर समान हे यह ज्ञान प्रत्यक्ष आदि किसी प्रमाण से होने पर 
क श्र ग॒ भी परस्पर समान है यह ज्ञान सादृष्य ('॥०]0729५ ) के द्वारा 
प्राप्त होता है। इस प्रकार हम कह सकते है कि उपमान प्रमाण पाश्चात्य 
त्कशास्त्र के सादृष्य (4॥4]089५) से सर्वधा भिन्‍न है। सादृश्य का 
ग्रत्तभांव अनुमान के श्रन्तर्गत हो सकता है, इसकी चर्चा अनुमान प्रकरणा में 
की जा चुकी है । 


वेशेषिक सम्प्रदाय मे इस प्रमाण का अन्‍्तर्भाव अनुमान के ग्रन्तर्गत किया 
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जाता रहा है ।' झाचाय॑ प्रशस्तपाद ने यद्यपि उपमान प्रमाण का अन्तर्भाव 
शब्द प्रमाण मे शब्दत किया है किन्तु चूकि वे शब्द प्रमाण का अन्तर्माव 
भी अनुमान में ही करते है, अत उनके मत में भी उपमान का अन्तर्भाव 
अनुमान प्रमाण मे ही मानना चाहिए ।' करणाद रहस्यकार ने तो इस श्रन्त- 
भाव प्रक्रिया को शब्दत स्वीकार किया है !? साख्य मे भी उपमान प्रमाण 
को स्वीकार नहीं किया जाता, उस मत में वाचस्तति मिश्र ने इसका अ्रन्तर्भाव 
प्रत्यक्ष मे ही स्वीकार किया है । उनका कहना है कि 'चू कि नीलगाय का 
चक्षु से सम्निकर्ष होता है, तथा सन्निकर्ष द्वारा ही 'वह गौ के सदृश है' यह 
ज्ञान भी होता है, अत सन्निकर्षण जन्य होने से वह प्रत्यक्ष ज्ञान ही है, 
श्रौर इसी कारगा स्मरण की जाती हुई गौ मे भी नीलगाय के सादृश्य का 
स्मरण भी प्रत्यक्ष ही है ।* वैशेषिको के अनुसार इसका अनुधान मे प्रन्तर्भाव 
करने के लिए निम्नलिखित प्रकार से अनुमान द्वारा सज्ञासज्ि सम्बन्ध की 
स्थापना की जाती है. नीलगाय शब्द नीलगाय का वाचक है लक्षणा श्रादि 
अन्य व्यापार न होते हुए भी नीलगाय के लिए इस शब्द का प्रयोग होने से । 
अन्यव्यापारों के भ्रभाव मे जो शब्द विद्वानों द्वारा जिस प्र्थ मे प्रयुक्त होता 
है, वह उसका वाचक ही होता है, जेसे गौ शब्द गौ पिण्ड का वाचक है, श्र 
अनुमान से ही नीलगाय शब्द नीलगाय श्रर्थ से सम्बद्ध होता है ।* 


किस्तु नैयायिक उपमान को स्वतन्त्र प्रमाण ही मानते है। उनवा कहना 
है कि उपमान का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष मे नहीं क्रिया जा सकेता, क्योकि इस 
वस्तु (नीलगाय) का नाम नीलगाय है' यह ज्ञान केवल विपय एवं इन्द्रियो 
के सन्निकर्ष के द्वारा ही नही होता। प्रत्यक्ष तो केवल इतना ही ज्ञान कराता 
है कि 'यह वस्तु (नीलगाय) गौ के धर्मों के सदृश धर्मों से युक्त है। यह 
नील गाय है' यह ज्ञान प्रत्यक्ष पर उतना ग्राधारित नही है, जितता कि ग्राप्त 
पुरुष द्वारा प्राप्त 'नील गाय गौ के सदुध होता है' इस ज्ञान के स्मरण पर 
आधारित है। इस प्रकार ग्राप्त वाकप से प्राप्त ज्ञान के स्मरण तथा सादुश्य 
के ज्ञान से उत्पन्त ज्ञान को प्रत्यक्ष का विषय नहीं माना जा सकता । 
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इसे अतुपान भी नहीं माता जा सकता, क्योकि गअतुमान पुर्णंत, व्याप्ति 
ज्ञान पर आवारित हुआ करता है, किन्तु इसमे (उपमात में) लिज्ञे भौर 
लिड्डी का व्याप्ति सम्बन्ध अववा उसका ज्ञान नहीं हुआ्ला करता ।' क्योकि 
साध्य और हेतु का प्र्थात्‌ ज्ञातव्य श्नौर ज्ञात के सादृश्य का पूर्वदर्शन प्रमाता 
को कभी नहीं हु्रा है । जैसे नीलगाय ज्ञातव्य या साध्य है, गौ की समानता 
ज्ञात का सादृइ्य या हेतु है। जहा जहा गौतादृश्य है, वह वह मीलगाय है, 
इस प्रकार के नियत साहचर्य (व्याप्ति) का दर्शन यदि कही भी सपक्ष 
दुष्टान्न में प्रमाता को हो, तो वह प्रत्यक्ष प्रतीत होने वाले पथु में सादृश्य 
रुप हेतु को देखकर यहू नीलगाय है, यह अचनुमाव कर सकता है, किन्तु 
उसे कही वध्याप्ति का दर्शन नहीं हुआ है, अत इसे अनुमान नहीं कह सकते । 


उपमान का अस्तर्भाव शब्द प्रमाण में भी नही किया जा सकता, क्‍योंकि 
शब्द प्रमाण द्वारा विषय सम्बन्धी ज॑ ज्ञान प्राप्त होता है, वह स्वय में 
पूर्ण होता हू, उसके लिए विपय के प्रत्यक्ष की श्रावश्यकता नहीं होती । यदि 
(वषय का पहले ही प्रत्यक्ष हा जाये तो दाब्द ज्ञान की श्रावश्यकता नहीं रह 
जाता । उपमान में भी 'नं।लगाय गौ के समात होती है! यह प्रश्न प्राप्त बचने 
ह।ने से शब्द प्रमाण के क्षत्र मे आता है, किन्तु उपमिति ज्ञान के लिए इतना 
ह। पर्याप्त नही है, इसके लिए ता नीतगाय पिण्ड का प्रत्यक्ष दशन प्रावश्यक 
है, ग। के घर्मो का तथा उपयुक्त आ्राप्तवन का रमरण भी आवश्यक है 
साथ ही गो और नीलगाय के धर्मों मे समानता का ज्ञान भी अनिवारयंत 
श्रावश्यक है । भ्रत इसे शब्द प्रमाण के अन्तगेत भी नहीं कहा जा सकता । 


इस प्रकार हम कह सकते है कि उपमान प्रमाण प्रत्यक्ष अनुमान और 
शब्द प्रमागां से भिन्‍त्र एक स्वतन्त्र प्रमाण हैँ । 


शब्द अमाण 


शब्द से उत्पन्न होते वाले ज्ञान को शाब्द ज्ञान कहते है। शब्द का 
तात्पय ग्राप्तवाक्य से है । इसका ही दूसरा नाम झागस भी है। चार्बाक 
बौद्ध श्रौर वेशेषिको को छोडकर समस्त दार्शनिक सम्प्रदायों से इस प्रमाण को 
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स्वीकार किया जाता है । गौतम ने दब्द की परिभाषां करते हुए आ्राप्त के 
उपदेश को शब्द कहा था ।' परवरत्ती नैयायिको ने कुछ परिवत्त न के साथ 
'आ्राप्त वाक्य' को शब्द माना है ।' वात्स्यायन के ग्रनुसार “श्राप्त' का तात्पये 
उस व्यक्ति से है जिसने धर्म का भ्र्थात्‌ वर्ातीय का साक्षात्कार किया है, 
वह चाहे ऋषि हो या आये अथवा स्लेच्छ' । डा गगानाथ का के अनुसार 
'आ्राप्त वही हो सकता है जो लोभ भ्रदि दोषों से शृत्य हों। उनका कहना 
है कि भ्राप्त दो प्रकार के है सर्वज्ञ और असर्वज्ञ । घ कि सर्वज्ञो मे भ्रप्नामाण्य 
के कारण रागद्वेष आदि नहीं होते ग्रत उनकी सर्वज्ञता के ज्ञान से ही 
उनके बचना की प्रमारिकता हो जाती है, तथा अ्स्वज्ञ के प्रामाण्य के 
लिए तीन बाते झावश्यक है वर्णानोय का यथार्थ ज्ञान, यथार्थ ज्ञान को प्रकट 
करने की इच्छा तथा वाग्‌ इरिद्रिय का ठीक होना ।* कोई व्यक्ति इन गुणों 
से युक्त है या नही इसका निशचय व्यक्ति के सम्पर्क मे आते से होता है । 


नयाग्रिकों की परिभाषा के अनुसार वाक्य का झर्थ शक्ति सम्पन्न पद 
समूह है ।/ साहित्यिकोी के अनुसार वाक्य का प्रर्थ वह पद समृह होता है 
जहा पद परस्पर साक क्ष हो, किन्तु उसमे भिन्‍न पदों था पदार्थों की भ्राकाक्षा 
न हो, साथ ही उसमे क्रिया की प्रधानता हो एवं शेष पद गौर होकर अपने 
प्र्थ का बोध करा रहे हो ।६ किन्तु नैयायिकों का विषय झुख्य रूप से शब्द 
झौर श्र पर विचार करना नही है, श्रत उन्होने इस सूक्ष्मता से वाक्य की 
परिभाषा नहीं की है। नयाथिको के 'शक्ति सम्पन्त' पद से शक्ति का अश्रर्थ 
'ईदवर की इच्छा' है । उनकी मान्यता है कि 'अमुक पद से ग्रमुक श्रर्थ का 
बोध हो ईश्वर की इस इच्छा के कारण ही लोक व्यवहार में किसी शब्द 
विशेष का कोई अर्थ विशेष हुआ करता है। लौकिक मनुप्यो द्वारा रखे गये 
नाम भी 'दसबे दिन पिता नामकरण करे ('दशमेहहनि पिता नामकरण 
कुर्यात्‌') इस श्र्‌ ति वाक्य के कारण (पिता द्वारा रखा गया पुत्र का नाम 
भी) ईश्वर को इच्छा ही है। नव्य नैयायिक ईइवर की इच्छा के स्थान पर 
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केवल इच्छा को ही शक्ति का कारण मानते है, अत भ्राधुनिक लौकिक सकेतों 
में भी शक्ति रहती हो है।' उनके अनुसार भ्राधुनिक सकेतित भ्रपश्न श शब्दों 
से भर्थ का बोध शक्ति के भ्रम के कारण होता है।' मीमासक ईइवरेच्छा 
प्रथवा मनुष्येच्छा को शक्ति न मानकर शक्ति नामक स्वतस्त्र पदार्थ मानते 
हैं, जो शब्दों में नित्य रूप से विद्यमान रहता है । 

इस प्रकार सभी मतो में गठ्दों में शक्ति स्त्रीकार की जाती है, तथा 
उस शक्ति से सम्नन्न पद समूह (वाक्य ) के ज्ञान से शाब्द ज्ञान उत्पन्न 
होता है। इस शाब्दज्ञान मे पद का ज्ञान करण है, शायमान पद नहीं। पद 
को करण मानने पर मौनी व्यक्ति की चेप्टा आदि से जो प्रतीति होती है 
उसके लिए पृथक्‌ प्रमाण मानने की श्रावश्यकता होगी । शाब्द ज्ञान के प्रसज्ञ मे 
वृत्तियों के ज्ञान के साथ पद के ज्ञान से उत्पम्न होने वाली पदार्थों की 
उपस्थिति पदज्ञान का व्यापार हुआ करता है । 


सामान्‍य रूप से शब्द के दो प्रकार है. ध्वन्यात्मक और वर्णात्मक । 
ध्वन्यात्मवा शब्दों का नैयायिकों के अ्रनुसार कोई भ्रर्थ नहीं होता, इन शब्दों 
के द्वारा केवल घ्वनि का ही ज्ञान होता है. किस्तु प्राधुनिक भाषा विज्ञान 
उवनियों को भी श्रर्थ की असिव्यक्ति का साधन मानता है। सगीत क्षात्त्र 
भी ध्वनियों को सार्थक मानता है । वर्णात्मक शब्द के दो भेद है. सार्थक 
प्रौर निरर्थक । सार्थक शब्द शवितविशेष से सम्पन्न होते है, भौर वे ही 
वाक्यों मे व्यवहार किए जाते हैं। शक्तिरहित शब्द निरर्थक कहे जाते है । 
शकित विशिष्ट सार्थक शब्दों को ही पद कहते है । 


नेयायरिको के भ्रतुसार शक्ति विशिष्ट पद चार प्रकार के है. यौगिक छढ़ि 
थोगरूढिे झौर यौगिकरूढि । जहा पदो के ग्रवयवों के अर्थ के ज्ञान के 
द्वारा ही पदार्थ की प्रतीति होती है वह यौगिक पद कहा जाता है। जैसे 
पाचक प्रादि पद । इस पद में पच्‌ धातु तथा कर्त्ता अर्थ में प्रयुक्त भ्रक 
(प्वूल) प्रत्यय के अर्थ की प्रतीति के बाद 'पकानेवाला इस भ्रर्थ की प्रतीति 
होती है। जहा पद के अवयवो के श्र्थ की भ्रपेक्षा के बिना ही समुदायशक्ति 
से हो पदार्थ की प्रतीति होती है उप्ते रूढि पद कहते हैं। ज्ञेसे मण्डल पद, 
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यहा ब्रवयवार्थ की प्रतीति तन होकर समुदाय शक्ति से सधुदाय रूप श्र्थ की 
प्रतीति होती है। जिन पदो में प्रवयव अक्त से प्राप्त ध्र्थ में ही समुदाय- 
शक्ति भी है, उन पदो को योगरूढि कहते है जेसे : पकज भ्रादि । यहा 
कीचड वाचक पक दब्द के पूर्व रहने पर उत्पत्ति क्रिया के बोधक जन्‌ घातु से 
कर्त्ता श्र्थ मे ही 'ड' प्रत्यय किया गया गया है ।' सप्तम्यन्त पक शब्द 'जन' 
धातु और “ड' प्रत्यय इन तीनों अ्रवयवों के झ्र्थ को मिलाकर कीचड़ मे 
उत्पन्न होनेवाला कमल इस भ्रर्थ की प्रतीति होती है। पंकज शब्द की 
समुदाय शक्ति से भी उसी कमल श्रर्थ की प्रतीति होती है, भ्रत इसे योगर्राढ 
पद कहते हैं। ऐसे प्रमड्धभो मे समुदाय शक्ति से उपस्थित 'कमल' में श्रवयव 
के भ्र्थ का श्रत्वय सान्निध्य के कारण हो जाता है ।' जहा थौगिक और रूढि 
श्रथों का स्वतन्त्र रूप से एक पद से ही ज्ञान होता है, उन्हें यौगिकरूढि पद 
कहते है, जैसे उद्भिद आदि। यहा भूमिका उद्धद करनेवाले वृक्ष आदि 
अर्थ की प्रतीति होती है । 


तंयायिकों के अनुसार वृत्ति दो प्रकार की है शक्ति श्रौर लक्षणा |? 
शक्ति को ही शास्त्रान्तर मे श्रभिधा नाम दिया जाता है। जंसाकि पहले कहा 
जा चुवा है शक्ति का श्रर्थ स्मरण के अनुकूल पद का पदार्थ से सम्बन्ध है । 
इस प्रसग में दार्शनिकों में श्रत्यधिक मतभेद है कि पद का जिस पदार्थ से 
सम्बन्ध है, वह पदार्थ व्यक्ति रूप है, भ्रथवा जातिरूप या जाति आदि रूप ? 
व्यक्ति मे सकेत मानने पर चूकि व्यक्ति श्रनन्त है एवं झनन्‍्त व्यक्तियों मे 
सकेत का ग्रहरा सम्भव नहीं है, श्रतः इस पक्ष में किसी पद से नवीन 
व्यक्ति का बोध सम्भव नही हो पाता, तथा जाति मे शवित मानने पर 
एक पद का उच्चारण करने पर जातिमभात्र का बोध होना चाहिए। एवं 
प्रबुत्ति निवृत्ति श्रादि क्रियाएं जाति मे होनी चाहिए भ्रर्थात्‌ गौकों लाझो 
आदि श्रादेश को सुनकर गौ जाति का लाना श्रादि होना चाहिए, जो कि 
सम्भव नही है, इस प्रकार दोनो हो पक्षों मे दोषो की सम्भावना है ! 


बौद्ध (वेनाशिक) चू कि नित्य जाति नामक पदार्थ स्वीकार नही करते, 
तथा व्यक्ति के ग्रनन्त होते के कारण दोष की संभावना देखते है, साथ ही 
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उ्प्क्ति भी उनके प्रतुस्तार क्षरिक्र है, अत वे अपोह नामक पदार्थ मानकर 
उसमे शक्ति मानते है। अ्रपोह का तात्पयं है गौ ग्रादि से भिन्‍न पदार्थों से 
भिन्न, प्र्थात्‌ गी श्रादि से भिन्‍न श्रश्व श्रादि है, उन श्रश्व श्रादि से भिन्‍न, 
गौ प्रादि को श्रपोह कहा जायेगा । 

मीमासको का विचार है कि यह शकित व्य के में सम्भव नहीं है, क्यों के 
गुण क्रिया आदि पदार्थ एक दूसरे से मिस्‍्त है, एक गुण शुक्तता भी दूध, शख, 
हस के पख, रजत आदि पदार्थों में मिन्‍न मिन्‍म है, फिर भी इन सब को किसी 
एक धर्म विशेष के कारण शुक्ल कहा जाता है। प्रत्येक मातव पशु पक्षी श्रौर 
कीडे श्रादि की गत सर्वया भिन्‍न है, उन मानव ग्रादि में भी प्रत्येक की ग।त 
किसी अन्‍य के समान नहीं है, श्रत उनमे परस्पर भेद है किन्तु फिर भी 
'जाना' क्रिया का व्यवहार किसी धर्म विशेष के कारण सर्वन्न किया जाता है, 
बह धर्म विशेष जाति ही है, अत जाति में ही शक्ति मानती चाहिए। 
किन्तु जाति व्यक्ति के बिना रह नहीं सकती, वाक्याथे बोध के लिए झत 
व्यक्ति का श्राक्षेप कर लिया जाता है। 

शब्द शास्त्र गो केवल जाति मे जक्ति वे मानकर जाति गुण किया और 
यदुच्छा मे राकित मानती गयी है।' साहित्य जास्त्र म इसी प्रकार जाति 
प्रादि चारो मे शक्ति मानी गयी है। ऊडिन्‍्तु वे 'चार पदार्थों मे शक्ति है' 
ऐसा न कहकर उपाधि में शक्ति मानते है। उनका तक॑ है कि व्यक्ति 
अनन्त है श्रतप्रत्मेक व्यक्ति में सकेत ग्रहण सभव नहीं है, कुछ व्यक्तियों में 
संकेत मानने पर गन्य व्यक्तियं। का पद से ज्ञान सभव न होगा, तथा जाति का 
ले जाना असभव मानकर काये मे प्रवत्ति न हांगी, होने पर भी गौ जाति का 
ले जाना या लाना समव न हांगा, अ्रत वे जाति और व्यक्ति दोनो के 
स्थान पर उपाधि में सकेत मानना ही उचित समभते है ।'* 


नेयायिकों का विचार है कि केवल व्यक्ति में श्रथवा केवल जाति में संकेत 
प्रहण करना सभव नहीं है क्योंकि दोनों ही पक्षों में दोष विद्यमान है । 
जाति में शक्ति मानकर आाक्षेप से व्यक्त की प्रतीति मानना भी समव 
नहीं है, क्योंकि व्प्क्तित प्रतीति से श्रव्यवहितपूर्त वत्ति की सत्ता 
न रहने के कारण व्यक्त की प्रतीत को जाब्द ज्ञान का विषय न॒कहा 
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बुद्धि पिमर्स रद 


जा सकेगा, श्रत जाति विशिष्ट व्यक्ति मे ही सकेत (शक्ति) मानना 
उचित है ।* 


प्रभाकर और उनके ब्रनुयायी शक्ति दो प्रकार को मानते है. स्मारिका 
(स्मरण करानेवाली), प्रतुभाविका (अ्रनुभव करानेवाली ) । स्मारिका शक्ति 
जाति में रहती है, तथा ग्रनुभाविका कायत्व से युक्त मे । स्वामी के वाक्य 
को सुनकर जब सेवक कार्य में प्रवत्त होता है, वहा बालक उस प्रवृत्ति को 
उत्पन्न करने वाले काय॑त्व युवत ज्ञान का अनुमान करता है, तथा 
कार्यत्व विशिष्ट ज्ञान के कारण ही सेवक आदेश पाकर काय॑ मे प्रवृत्त हो रहा 
है, ऐसा वह निश्चय करता है, तथा वह कायंत्व शब्द में ही विद्यमान 


रहता है। 


नयायिको के प्रनुसार शक्ति का ग्रहण यद्यपि व्याकरण, उपमान, कोछ, 
आप्तवचन व्यवहार वाक्यहोप विवरण तथा प्रसिद्ध पदों के सास्निष्य से होता 
है, तथापि उनका विचार है कि सवंप्रथम दवित का ग्रहरा व्यवहार से ही 
हंता है। उदाहरशार्थ सर्व प्रथम जब बालक देखता है कि एक व्यक्ति 
(स्वामी ) ने श्रपने सेवक से कहा कि 'घडा ले श्राश्रो' वह सेवक घडा ले भ्राता 
है। बालक यह सब देखकर घडा लाने की क्रिया से सेवक के प्रयत्न का 
अनुमान करता है, तथा उस प्रयत्न से घडा लाने के सम्बन्ध में उसके ज्ञान का 
श्रमुमान करता है। तदन्तर इस ज्ञान का क्या हेतु है ” यह जानने की 
इच्छा होने पर उपस्थित शब्द को ही उस प्नुमान द्वारा ज्ञान का हेतु मानता 
है । इस के बाद अन्वय और व्यतिरेक के आधार पर घडा, वस्त्र श्रादि प्रत्येक 
पद वा श्रर्थ निश्चित करता है ।* 


व्यवहार के श्रतिरिक्त शक्ति के ग्रहणा के झनेक साधनों मे कोश आप्त 
पुरुषों के वचन एवं विवरण प्रमुख है। सस्क्ृत भाषा का व्याकरण भी 
शाक्तिग्रहगा का एक प्रमुखतम साधन कहा जा सकता है। सामान्यरूप से व्याकरण 
द्वारा वाक्य रचना तथा उसके प्रसम में होने वाले शब्दों के परिवत्तंनों पर 
ही विचार किया जाता है, किन्तु सस्कृत व्याकरण वाक्यव्यवहार मे प्राने वाले 
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० भारतौय न्याय-शास्त्र एक झध्ययंव 


पदों में घातु ओर प्रत्ययों की कल्पता करके प्रत्येक पदों को धातुज स्वीकार 
करता है, व्याकरण की इस सफल मान्यता के फलस्वरूप मध्यकाल में संस्कृत 
माषा व्याकरण द्वारा ही सीखी जाती रही है। परेचित पदो के सान्निध्य से 
भी कभी-कभी शक्ति का ग्रहणा होता है। इसके श्रतिरिक्त उपमान प्रमाण के 
द्वारा भी अनेक बार शक्ति का ग्रहण किया जाता है। साख्य वेशेषिक आदि 
जो उपमान प्रमाण नही मानते अथवा वेदान्ती, जो उयमान द्वारा नीलगाय 
का ज्ञान न करके 'घर मे स्थित गौ नीलगाय के सदुश है! यह ज्ञान उपमान 
का फल मानते है, उनके मत मे उपमान भ्र्थात्‌ सादृश्य के द्वारा भी शक्तिग्रह 
होता है। कभी-कभी शक्ति का ग्रहण वाक्य के शेप से भी होता है, जैसे दो 
अपरिचित व्यक्ति अथवा वस्तुझो के पूर्व सूचना के बाद प्राप्त होने पर एक का 
परिदय मिलते ही शेष का भी ज्ञान हो जाता है ।' 


लक्षणा -- शक्‍्य सम्बन्ध को लक्षणा कहते है, इसके द्वारा शक्य से अशक्‍्य 
भ्र्थ की प्रतीति होती है। ज॑से “गगा में घोष (अ्रहीरो का ग्राम) है! इत्यादि 
बाक्यों मे गगा झ्रादि पदो के द्वारा तटरूप भ्रर्थ की प्रतीति होती है | गगा 
पद में तटरूप श्रर्थ को प्रकट करने की शक्ति नही है, किन्तु शक्य 'प्रवाह' प्र्थ 
से सम्बन्धित भ्रशक्य तट श्रर्थ की प्रतीनि होती है, इसे ही लक्षरगा कहते है । 
यह लक्षणा शक्ति शब्द में विद्यमान श्रारोपित शक्ति है, स्वाभाविक नहीं । 
साहित्यिको के श्रनुसार किसी शब्द पर इस शक्ति का आरोप उस समय किया 
जाता है, जब मुख्य भ्रथे सगत न हो रहा हो अर्थात्‌ भ्रभिधा (शक्ति) द्वारा 
प्राप्त भ्र्थ की वाक्यार्थ मे संगति न होती हो ।' किन्तु नैयायिकों के भ्रनुसार 
केवल मुख्य भ्रथे की असगति होने पर ही इस वृत्ति का आश्रय नहीं लिया 
जाता । कभी-कभी मुख्य अर्थ की सगति सभव होने पर भी तात्पर्य की सगति 
के प्रभाव मे भी लक्षणा आवश्यक होती है। जैसे--'भाले खडे हैं' इस वाक्य 
में भाला तामक शस्त्रविशेष का स्थिर रहना श्र्थ सगत हो सकता है, किन्तु 
बबता का तात्पय शस्त्रविशेष के खड़े होने से नही, किन्तु उस शस्त्र को लिए 
हुए मनुष्यों से है, भ्रत ऐसे स्थलों पर तात्पर्य की सगति के लिए ही लक्षणा 
वृ्ति के द्वारा प्र्थ का ज्ञान होता है। इसी प्रकार रखे हुए भोज्य पदार्थ को 
प्राय खा जाने वाली बिल्ली की झाशका से स्वामी ने सेवक से कह दिया कि 
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'इस भोजन की बिल्ली से रक्षा करते रहना' सेवक हस वाक्य का श्रर्थ 'केवल 
बिल्ली से ही भोजन की रक्षा का कत्तंव्य' नहीं मातता, अपितु भोजन को 
खा जाने अथवा अभक्ष्य बना देने वाले कुत्ते आदि सभी से रक्षा करना मेरा 
दःततंव्य है! ऐसा समभता है । यहा यद्यपि वाक्यार्थ को संगति बिल्‍ली से भोजन 
की रक्षा मे हो सकती थी, किन्तु तात्यय की सगति 'भाजन को प्रभक्ष्य बना 
देने वाले कुला झ्रादि' भ्रथे को लिये बिना नही बनती, अत ऐसे स्थलों मे 
दोष से बचने के लिए तात्पयं की प्रसद्भति (तात्पर्यानुपत्ति) को ही नैयायिक 
लक्षणा का गूल मानते है । 


लक्षणा द्वारा शक््य भश्रर्थ को छोड़कर जिस श्रशक्‍य श्र्थ की प्रतीति होती 
है उन दोनो श्रर्थों के बीच सम्बन्ध का होना अश्रावश्यक है । यह सम्बन्ध 
सादइय, कार्यका रणभाव, सयोग, झ्राधाराधेयभाव श्रांदि किप्ती भो प्रकार 
का हो सकता है। इन सम्बन्धों के श्राधार पर नेयायिको तथा भ्रन्य दार्शनिकों 
साहिन्यिको श्रादि ने लक्षणा का विभाजन दो भेदो मे किया है -- गौणो शभौर 
शुढ्रा । जहा शक्य और ग्रशक्‍्य श्रर्थों के बीच सादुद्य रहता हो वहां 
गोणी लक्षणा मानो जाती है, तथा जहां दोनों भ्रर्थों कै बीच सादृश्य के 
प्रतरिक्त कोई अन्य सम्बन्ध हो उसे शुद्धा लक्षणा कहते है।' ऐसा प्रतीत 
होता है कि लक्षणा का भ्रारम्मिक काल मे प्रयोग सादश्य के भ्राधार पर ही 
कियः जाता रहा होगा, इसी कारण सादृश्यपमुलक लक्षणा को एक प्रकार मानकर 
सादृश्य से भिन्‍न सम्बन्धो से होने बाली लक्षणा को दूसरा नाम देकर सभी 
सम्बन्धो को एकन्र कर दिया गया है। साहित्यिको ने इन भेदों के भी अनेक 
उपभेद किये हैं, किन्तु न्यायशास्त्र मे उनकी चर्चा नही की गयी है । 


लक्षणा का एक भ्रन्य प्रकार से भी विभाजन किया जाता है कि लक्ष्य प्र्थ 
का ज्ञान करते समय दाक्‍य अर्थ को ग्रहण किया गया है ब्रथवा नहीं । इस 
झ्राधार पर नैयायिको ने लक्षणा के तीन भेद किये है - जह॒त्‌ लक्षणा, भ्रजहत 
लक्षणा तथा जह॒दजह॒त्‌ लक्षणा' जहा वाच्यार्थ की सगति सर्वधा नही होती, बहा 
लक्ष्य श्रर्थ मे वाच्य अर्थ को छोड दिया जाता है, वाच्यार्थ को छोड देने के 
कारणा इस लक्षण को जह॒त्‌ लक्षणा कहते हैं। जहा वाच्य भ्रर्थ की सगति 
पूर्णतया सगत हैं किन्तु तात्पय की सभत्ति के लिए लक्षणा का ग्राश्रय लिया 
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जाता है उसे श्रजहत्‌ लक्षणा कहते है। जहदजह॒त्‌ लक्षणा में वाच्यार्थ के एक 
झ्रश की सगति होती है तथा दूसरे श्रश् की सगति नही हो पाती झ्रत कुछ 
श्र छोड भी दिया जाता है तथा कुछ बना भी रहता है। इसके प्रसिद्ध 
उदाहरण 'तत्वमप्लि' इत्यादि उपनिषद्‌ वाक्य है । 'यह वही देवद्त है' इत्यादि 
वाक्‍्यों में 'बह' पद पूर्वकालीन देवदत्त का सकेत करता है, जो कि भूतकाल़ 
का विषय होने के कारगा ग्रत् नहीं है, श्रत उस अ्रश् का त्याग विद्यमान 
है सथा उसंसे भिन्‍न होते हुए भी भूतकालिक देवतत्त मे विद्यमान भझ्रधिका 
घिक धर्मों की उसमे सत्ता होने से कुछ श्रश का अत्याग भी है, इस प्रतार 
ऐसे उदाहरुणों मे भी जहदजह॒द्‌ लक्षणा कही जा सकती है।' 


नैयायिकों के अनुसार वत्तिया केवल दों ही है। व्यझजना और तात्पय 
आदि वृत्तियों को न्यायश्ास्त्र मे स्वीकार नहीं किया गया है ।' साहित्यिकों 
द्वारा स्वीकृत व्यक्जना का तिरस्कार करते हुए नेयायिकों का कथन है कि 
गगा में घोष है' इत्यादि वाक्यों में गगा पद से तट पश्रर्थ लक्षगण्या द्वारा एव 
उसमे विद्यमान शीलता तथा पवित्रता की प्रतीति व्यञज्जना से मानना उचित 
नही है, क्योकि लक्षणा का मूल 'तात्पये की सगति न होना है' झ्त तात्पये 
ज्ञान पर्यन्त लक्षणा शक्ति का ही कार्य माना जाएगा, ञ्रत उसकी प्रतीत 
भी लक्षणा .।रा ही हो जाएगी ।* श्रर्थशक्तिमूला व्यम्जना के स्थलों में 
जहा विधि से निषेध की प्रथवा निषेध से विधि की प्रतीति होती है उन स्थलों 
में भी नेयायिक व्यज्जना मानने को प्रस्तुत नही है, इनके अनुसार ऐसे स्थलों 
मे प्रन्य भ्र्थ की प्रीति अ्नुमात के माध्यम से होती है।* जैसे “प्रिय ! तुम 
जाना ही चाहते हो तो जाओ, तुम्हारा पथ मगलमय हो, मेरा भी जन्म वही 
हो जहा आप जाकर रहगे' £ इत्यादि वाक्यों मे यदि आप मुझे छोडकर 
जायेंगे तो मै जीवत न रह सकृगी भ्रत श्राप विदेश न जाए! इत्यादि प्र्थ 
की प्रतीति साहित्यिक व्यज्जना द्वारा मानते है, क्योकि उतका विचार है कि 
जाभ्ो इत्यादि विधि सूचक पदो के द्वारा 'न जाओं' इत्यादि निषेध प्रर्थ की 
प्रतीति लक्षणा द्वारा भी सभव नहीं है, अ्रत ऐसे स्थलो पर तो व्य>जना- 
वृत्ति माननी ही चाहिए ।' किन्तु नैयायिक इस तर्क से सहमत नहीं है, इनके 
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प्रनुसार यहां 'न जाझो' भर्थ की प्रतीति प्नुमान द्वारा हो सकती है। क्योंकि 
यहीं वाक्य के उत्तराध में “वही मेरा जन्म हो जहा भाप जा रहे हैं! यह कहा 
गया है, किन्तु मृत्यु के बिना तो पुनर्जन्म का होना सम्भव नहीं है, श्रत. 
पुनर्जन्म रूप हेतु के कथन से मृत्युरूप साध्य की तिद्धि अ्रनुमान द्वारा ही 
लाएगी, भ्रत ऐसे स्थलों पर भी व्यञ्जना वृत्ति के मानने की आावश्वकता 


नही है । 


वस्तुतः नैयायिक ग्रनेक स्थलों पर प्रभाता की प्रतीति को प्रमारा की सत्ता 
का झाधार मानते हैं, मैं उपमान द्वारा ज्ञान प्राप्त करता हूँ इत्यादि प्रतीति 
को भी उपमान झौर शब्द प्रमाण को स्वीकार करने में हेतु मातते है ।' इसी 
झ्राधार पर विशेष स्थलों पर 'मैं शब्द द्वारा रसादि शब्रर्थ की प्रतीति कर रहा 
हैं! इत्यादि सहृदय जनो की प्रतीति को आधार मान कर छब्द से विशिष्ड 
रसादि प्रर्थ की प्रतीति के लिए व्यञ्जनावृत्ति की भी सिद्धि की जा सकती 
है, श्रौर इसी श्राधार पर त्कसग्रह के प्राचीन टीकाकार नीलकण्ठ ने व्यज्जना 
वृत्ति को अन्तत स्वीकार भी किया है ।* 


इस प्रकार नैयायिको के भ्रनुसार सक्षेप मे पदगत वृत्ति के भेद निम्नलिखित 

कहें जा सकते है :--- 

बृत्ति 
है । 
| | 
शक्ति 
42 अ सकल 2 | 
। | 


योग स्ढि योगरूढि यौगिकर्राढ 








| | | 
जहलल्‍्लक्षणा !।_ जह॒दजहल्लभषणा 


प्रजहल्लक्ष गा 
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२७४ भारतीय स्याय-शास्त्र ; एक भ्रध्यंथन 


शाब्दज्ञान के प्रति करण पद ज्ञान के अ्रतिरिक्त तीन श्रन्य कारण भी 
नैयायिक मानते हैं . प्राकाक्षा योग्यता झ्ोर सस्निधि।' द्ृयर्थक पदो के प्रयोग के 
ग्रवटसर पर इनके शअ्रतिरिक्त तात्पयेज्ञान भी कारण हुप्रा करता है ।' इन 
कारणो के श्रभाव मे किन्‍्ही पदी का प्र्थ वाक्‍्यार्थ का श्रग नहीं बन सकता है। 
केशवमिश्र के प्रनुसार तो श्राकाक्षा आदि के अभाव मे कोई पदक्षमूह वाक्य भी 
नहीं कहा जा सकता ।? 


श्राकाक्षा .--पद की प्राकाक्षा का श्रर्थ है उस पद के प्रभाव मै भप्रन्वय का 
प्रभाव होना, तथा पद के प्रयोग होने पर उस अन्वय के अभाव का ने होता ।* 
यहा स्मरणीय है कि आाकाक्षा का ज्ञान शाब्दज्ञान में कारण नही है, किन्तु 
प्राकाक्षा का निश्चय उसके प्रति कारण है। जैसे 'घडे को लाभो' इस वाक्य में 
घडा, कर्म विभक्ति, लाना धातु तथा ्राज्ञा प्रंक क्रिया-प्रत्यय चार खण्ड है। 
यहा कर्म विभकति 'को' में 'घडा' पद की आ्राकाक्षा है क्योंकि 'घडा' पद के 
प्रभाव में कर्म विभक्ति 'को! का वाक्य में भ्रस्वव नहीं हो सकता, तथा 'घड।' 
पद के रहने पर उप विभक्त का ग्रन्वय हो जाता है। यही [स्थति धातु और 
क्रिया पद की है । 


योग्यता --एक पदार्थ का अन्य पदार्थ से सगति होना योग्यता है,* 
जैसे उपयुक्त वाक्य में घड़े से सम्बन्धित कर्मत्व का 'लाना क्रिया से 
सगगात विद्यमान है, श्रर्थात्‌ घड्ठा 'लाना' क्रिया का कर्म हो सकता है, भरत 
यहा योग्यता विद्यमान है, किन्त्‌ 'अग्ति से सीचा' इस वाक्यों में भ्रग्ति 'सीचना' 
क्रिया का करण भ्र्थात्‌ साधव नहीं बन सकता, ब्रत श्रग्नि रूप कारशा मे 
'सीचना' किया के प्रति योग्यता का अभाव है, श्रत इस वाक्य में अ्र्थ की 
प्रती त नहीं हो सकती । 


समन्तिधि सन्निधि का श्रर्थ है वाक्यगत पदों का बिना विलम्ब के 
उच्चारण करना । दूसरे शब्दों में बिना विलम्ब के पदार्थों की उपस्थिति को 
सस्निधि कहते हैं ।* जैसे यदि कोई वकक्‍ता किसी एक पद का उच्चारगा करना 
है, कालातन्तर वह दूसरे पद का उच्चारण करता है, तो इस प्रकार उच्चारण 
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डंडे बिस्ण २७१६ 


किये गये शब्दों के मध्य सन्तिध्ति का भ्रभाव माना जाएगा। बुकि जब एक 
पद का उच्चा रण किया जाता है, तो उसके पदार्थ की उपस्थिति मानव मघ्तिब्क 
में होती है, उसके श्रवन्‍्तर ही दूमरे पद का उच्चारण होने पर दूसरे पदार्थ से 
पूर्व पदार्थ का बुद्धिगत सम्बन्ध स्थापित होता है । इस प्रकार सम्पूर्ण वाक्य में 
विद्यमान पदार्यों की समति सन्निधि के रहने पर बन जाती है, श्रतः उस 
वाक्य का भ्रर्य प्रयट हो जाता है, सन्तिवि के अभाव मे प्रत्येक पदार्थों की समति 
न हो सकने से वाक्यार्थ की प्रतीति नही हो सकती । इस प्रकार सन्निधि के 
झभाव का अभाव वाक्याथ प्रतीत में पश्रावश्यक्र है, तथा सन्निधि के 
लिए झ्रावद्यक है कि वाक्थगत पदो के मध्य काल सम्बन्धी व्यवधान न रहे । 


बाक्यार्थ की प्रतीति यह मानसिक प्रक्रिया 'राजपुर प्रवेश न्याय' से श्रर्थात्‌ 
ऋभषिक प्रतीत मानने वालो के अनुमार है। कुछ भ्राचाये वाक्यार्थ की ऋमिक 
प्रतीति न मान कर खनले कपोत न्‍्याय' से सामूहिक श्रर्यात्‌ सहप्रतीति मानते हैं, 
उस मत में सन्निधि के अभाव में पदार्थों की सह उपस्थिति न होने के कारण 
वाक्यार्थ प्रतीति होना तो सवंथा ही प्रसम्भव है । 


यहा एक प्रश्न हो सकता है कि शब्दों की उत्पत्ति तो सदा ही क्रमश होती 
है, प्रत्येक पद के मध्य कुछ न कुछ काल का व्यववान तो रहता ही है, भ्रत 
सन्निधि का अभाव तो सवंदा ही रहना चाहिए, फिर किसी भी वाक्य से श्र्थ 
की प्रतीति कैसे सम्भव हो सकती है ? वेयाकरण तो शब्द को नित्य मानते है, 
उनके मत में शब्द की श्रभिव्यक्ति के प्रनन्तर भी हकफोट रूप शब्द विद्यमान 
रहता है, अत उस स्फोट रूप शब्द की सन्निधि रहती है । नैयायिक प्रत्येक पूर्व 
पद का सविकत्पक ज्ञान होने के प्रनन्तर उत्तर पद के ज्ञान के समय पूर्व 
पद की निविकल्पक रूप से प्रतीति मानते है, श्रतः उत्तर काल में निधविकल्पक 
ज्ञान में प्रत्येक पद और पदार्थ की सत्ता रहने से प्रतीति में बाधा नहीं होती ।! 


इस प्रसंग में पुन आश्का हो सकती है कि जैसे एक पद के उच्चारण के 
प्रननन्‍्तर कुछ क्षणों का व्यवधान रहने पर भी प्रतीति रहती है, उसी प्रकार 
झ्रधिक क्षणों के व्यवधान मे भी प्रतीति क्यो नहीं होती । यदि यह माना जाए 
कि अल्यक्षणों के व्यवधान में सन्विधि का अ्रभाव नहीं होता तो उचित 
ते होगा, क्योंकि व्यवधान साम्य के कारण या ती दोनो ही स्थलों पर सन्निधि 


जलन आएं 
१. भाषारत्न पृ० १६२ 


२७६ भारतीय स्याय-शास्त्र : एक प्रध्ययत 


का अ्रभाव स्वीकार किया जाना चाहिए श्रथवा दोनो ही स्थानों पर 
उसकी सत्ता । 


इस आ्राशका के सम्बन्ध में यह कहना ही उपयुक्त होगा कि सन्निधि 
के प्रभाव का ग्रमाव वाक्‍यार्थ प्रतीति में साक्षात्‌ कारण नहीं है, भ्रपितु सन्निश्षि 
का अभाव प्ाकाक्षा को समाप्त कर देता है, तथा इस भ्रभाव का भ्रभाव होने 
पर प्रत्येक पदो प्रथवा पदार्थों के मध्य आकाक्षा की प्रतीति होती है, फलस्वरूप 
श्रर्थ की प्रतीत आकाक्षा के द्वारा ही होती है, सन्नियि द्वारा मही, सन्तिधि 
केवल पश्ाकाक्ष! को जीवित रखने का साधन है। यही कारग है कि काव्य' रूए 
महावाक्य के पढने के समय शअ्रथवा बडी में सभाझ्नो में भाषण के समय 
पाठ शभ्रथवा भाषण के मध्य मे स्थगित कर देने पर भी भ्गिम दिन प्रसंग का 
कथन करने से ही ग्राकाक्षा सजोब हो जाती है एवं महावाक्ष्य के अर्थ की 
प्रतीति मे बाधा नहीं होती। व्यक्ति विशेष के भाषण के समय भी जो 
स्वभावत, मन्दगति से बोलता है चार पाच क्षणो (निमेषो) का अन्तर होने 
पर भी ग्राकाक्षा बनी रहती है, प्रत सन्निधिका अभाव प्रतीत नहीं होता । 
फिन्तु श्रत्यन्त शी क्र बोलने वाले व्यक्ति द्वारा दो ताक़प्रों क्रे पदों का मिश्रण 
कर ( प्रथम वाक्य के एक पद के अ्रनन्तर दूसरे वाक्य का एक पद रखते हुए) 
उच्चारण करने पर दी त्र उच्चारण करने के कारण सभव है कि प्रथम वाक्य 
के प्रत्येक पदो तथा द्वितीय वावय के प्रथम पदो के बीच काल यो दृष्टि से भ्रग्तर 
कम हो फिर पर भी ग्राकाक्षा के व्याहत होंगे के कार सब्जिधि का भ्रभाव 
ही माना जाता है और अर्थ की प्रतीति नहीं होतो ।' इस प्रकार हम कह 
सकते है कि सस्निधि ग्रथ॑ प्रतीति में साक्षात्कारण न हो कर आाकाका के पोषक 
होने के रूप में ही कारणा है, श्रत इसे श्रर्थ प्रतीति मे 7रण ने मानकर 
अन्यथासिद्ध मानना चाहिए। सबन्निधि का श्रभाव काल के ज्यवधान से अथवा 


१ सन्निधि की परीक्षा की यह प्रक्रिया लिखित वाक्यों में श्राधिक स्पष्टता से 
देखी जा सकती है। उदाहरणार्थ , रा भजा ता है , मो ह्न 
भरा ता है। इन लिखित वाक्यो मे प्रत्येक बर्ण भ्रथवा पद के बीच पर्याप्त 
प्रत्तर रहने पर भा श्र प्रतोति होती है। किन्तु 'रामोम्रहजानताम्रा 
हैता है! मे दो वाक्य के बरीों भ्रथवा पदो का मिश्रण होने पर श्रस्तर भले ही 
फम हो किल्तु भाकाक्षा मे व्याघात होने के कारण प्रध॑ प्रतीति नही होती ।.. 


बुद्धि विमरशं २७७ 


शब्दों के व्यवधान से हो सकता है। काव्य में कभी कभी चारुत्व की दृष्टि 
से पदों का ठप्वत्रात करके सत्तिब् का झभाव किया जाता है, किल्‍्नु उप 
सन्निधि के प्रभाव के कारण श्रर्भ प्रतीति का भ्रभाव न होकर सौन्दर्य की ही 
वृद्धि होती है, काव्याचार्णों ने ऐसे स्थलों को ययासरूप ऋलकार कह कर 


सम्मानित किया है ।' 


तात्पर्य ज्ञान : पअनेकार्थक वाक्यों मे ग्राकाक्षा श्रादि के साथ तात्परय का 
ज्ञान भी वाक्यार्थ की प्रतीति में प्रतिवायंत आवश्यक होता है। जैसे 
'सैन्धव' पद नसवा और घोडा दोनो श्रर्थों का वाचक है, किन्तु वाक्य मे वक्‍ता 
किस तात्पय से उस शब्द का प्रयोग कर रहा है, उसका ज्ञान न होने पर 
वाक्यार्थ की प्रतीति सम्भव न होगी, श्रथवा होने पर सदोष प्रतीति होगी ।* 

इस प्रकार शभ्राकाक्षा श्राद के सहित णक्तिविशिष्ट श्राप्तपुरुष से 
उच्चा रण किये गये पद समूह से उप्पन्त होने वाला ज्ञान शाब ज्ञान है । 


प्रमागशकता की दृष्टि से पदसमूहरूप वाक्य के दो भेद हो सकते है : 
लौकिक सौर बंदिक । लौकिक वाक्य आप्तोक्त होने पर प्रमाण माने जाते है । 
अन्यथा अप्रमाण । वेदिक वाक्य ईश्वरोक्त होने के कारण पूर्ण, प्रमाण 
माने जाते है । परम्परा प्राप्त स्मृति श्रादि ग्रन्थ वेदमूलक होने पर हू। प्रमाण 
माने जाते है, श्रन्यथा नहीं। वेदों के ईश्वरोक्त ह।ने के सम्बन्ध मे विविध 
दार्शनिक सम्प्रदायों मे मतभेद है। उदाहरणार्थ मीमासक ईइंवर की सत्ता 
को स्वं।कार है| नही करते, श्रत उनके मत में वेदों के ईदबर बत होने का प्रधत 
ही नही उठता । किन्तु वे वेदों को नित्य और श्रनादि मानते हे, प्रतएव 
उनके मत मे वेद स्वत, प्रमाण हैं। नंयायिकों का विचार है कि 'वु कि हाब्द 
झनित्य है, तथा वाक्य शब्दसमूह रूप है, एव वेद वाक्यसमूह रूप हैं, भ्रत वे नित्य 
नहीं हो सफत्ते । इसके अतिरिक्त वे अनुमान के द्वारा वेदों को पौरुषेय 
भो सिद्ध करते है । उसकी प्रक्रिया यह है , वेद पौरुषेय हैं, क्योकि वे वाक्य 
समूह रूप है, महाभारत आदि के समान।' इस अनुमान के साथ ही वे मीमासको 
द्वारा स्वत प्रमाण के रूप मे स्वीकृत वेदों के वचन से भी इन्हें ईश्वर कृत 





* यहा तात्पय॑ ज्ञान का श्र्थ है कि वक्‍ता ने किस भ्र्थ की प्र्तति के लिए उस 
शब्दका प्रयोग किया है, उसका ज्ञान होना । 
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सिद्ध करते है, क्योकि वेद में ही कहा गया है कि उस परमेश्वर से ही ऋक्‌ 
यजु साम शोर छन्द उत्पन्न हुए हैं ।' 


यशषपि वेद को नित्य सिद्ध करने के लिए मीमासकों की शोर से तथा पौरुषेय 
सिद्ध करने के लिए नैथायिको की ओर से प्रनुमान किये जाते हैं, किन्तु वे उनकी 
झपनी कुछ मान्यताझों पर श्राधारित है, एवं पूर्व मान्यताओं को आधार 
मानकर ही किये गये प्रनुमान यथार्थ नहीं कहे जा सकते, क्योकि वे मान्यताए 
स्थयं साध्य है । 

बेदो के प्रामाण्य के सम्ब्रन्ध मे भी नंयायिक श्रनुमान का भ्राश्नय लेते है । 
गौतम का कहना है कि जैसे विष श्रादि नाशक मन्त्र तथा झआरायुवेद श्राप्तवाक्य 


है, एबं फलदर्शन के श्रनन्तर प्रमाण सिद्ध होते है। उसी प्रकार झाप्तवाक्य 
होने से वेद भी प्रमाण सिद्ध होते है ।* 


चार्वाक बौद्ध और जनदाशंनिक न तो ईश्वर को सत्ता स्वीकार करते 


है, श्रौर न वेदों की नित्यता को ही | उनके मत मे बेद भी भ्नन्‍्य लौकिक 
याक्‍या के समान ही है । 


इस प्रकार हम देखते है कि नैयायिको ने प्रत्यक्ष प्रनुमान उपमान तथा 


शब्द ये चार प्रमाण तथा इन से उत्पन्न होने वाले प्रत्यक्ष भ्रनुमिति उपमिति 
भ्रौर शाब्द भेद से यथार्थ भ्रनुभव के चार भेद स्वीकार किये है । 


प्रमाण चार ही क्‍यों ? 


प्रमाणो पर विचार करते हुए एक प्रइन इनकी सख्या के सम्बन्ध में 
उपस्थित होता है कि नेयायिको ने प्रमाणों की सख्या चार ही क्यो स्वीकार की 
है ” जबकि साख््यवादी तीन, वंशेषिक भर बौद्ध केवल दो प्रमाणों को ही स्वी- 
कार करते है। प्रथवा वेदान्त मे छ पुराणो मे श्राठ तथा श्रलकार शास्त्र मे 
नौ प्रमाण स्वीकार किये गये हूँ, ता प्रमाण चार ही क्यों माने जाए ? 
इस प्रसग मे तेयायिको का कहना है कि प्रत्यक्ष भ्रनुमान उपमान झौर शब्द 
प्रभाणों मे विविध सम्प्रदायों द्वारा स्वीकृत प्रमाणो का भ्रन्तर्भाव हो जाता 
है, प्रत प्रमाण चार से श्रधिक मानने की प्रावश्यकता नहीं है, तथा इन 
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स्वीकृत प्रयाणों का प्रन्तर्भाव किसी एक श्रथवा श्रनेक प्रभाशों में होना 
सम्भव नही है, अत इन चार प्रमाणों का मानता श्रनिवाय ही है । न्‍्याय- 
स्वीकृत प्रत्यक्ष भ्रादि प्रमाणो की स्वतन्त्र उपादेयता की चर्चा उन उन 
प्रमाणो की चर्चा के समय की जा चुकी है, उनसे भ्रतिरिक्त विविध सम्प्रदायो 
द्वारा स्वीकृत प्रमाणो का उन सम्प्रदायों के अनुसार परिचय तथा उनका 
प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों मे भ्रन्तर्भाव निम्नलिखित रूप से होगा - 


अर्थापत्ति: मीमासा झ्ौौर वंदान्त मे पअ्रर्थापत्ति प्रमाण स्वीकार किया गया 
है। प्र्थापत्ति का प्र्थ है. उपपाद्य प्र्थात्‌ कार्य के ज्ञान से उपपादक की 
कल्पना ।' यह कल्पना अर्थापत्ति प्रमा कही जाएगी। इसके साथ ही जिसके 
द्वारा यह कल्पना सम्भव है, उप्त साधन को अ्र्थापत्ति प्रमाण कहते है। 
जैसे कोई दम्भी व्यक्ति दिन मे भोजन नही करता, फिर भी उसका छारीर 
नित्य हृष्ट पुष्ट ही दीखता है, किन्तु भोजन के बिना इस प्रश्मर की पुष्टि 
सम्भव नही है, भ्रत पुष्टि रूप कार्य से भोजन रूप कारण के होने की कल्पना 
को जाती है, किन्तु दिन में भोजन का प्रभाव प्रत्यक्ष द्वारा सिद्ध है, परिशेपातू 
पुष्टिरूप कार्य के द्वारा रातिभोजतरूप कारण की सिद्धि भ्र्थपत्ति के 
माध्यम से होती है। यहा उपपाद्य पुष्टि रूप कार्य का ज्ञान करण तथा पुष्टि 
के कारण भूत उपपद्यमान कारण “रात्रि भोजन' इसका फल है । यह प्रर्था- 
पत्ति वेदान्त मे दो प्रकार की मानी जाती है . दृष्ट प्र्थापरत्ति श्रौर श्रूत 
प्र्थापत्ति । अभिधान प्रनुपपत्ति और अभिहितानुपपत्ति भेद से श्र्‌त प्र्थापति 
भी दो प्रकार की है । 


नैयायिको की मान्यता है कि श्रर्थापत्ति कोई स्वतन्त्र प्रम॑ण नही, भ्रपितु 
प्रनुमान ही है। जैसे पूर्वोक्त उदाहरण में पुष्ट कार्य को देखकर उसके 
कारण भोजन की कल्पना की जाती है, यह का रण से कार्य का भ्रनुमान 
ही है । यहा अनुमान की प्रक्रिया निम्नलिखित रूप से हो सकती है 'देवदत्त 
भोजन करता है, दृष्ट पुष्ट होने से, जो भोजन नहीं करता बहू हुष्ट पुष्ट 
नही होता, जैसे क्षोणकराय निराहारी यज्ञदत्त, जो क्षीणकाय नही है, वह 
भोजन न करने वाला नही है, प्तः देवदत्त भोजन न करने वाला नहीं है, 
भर्थात्‌ बह भोजन करता है| चर कि दिन मे भोजन का प्रभाव प्रत्यक्ष स्‍क्‍्रमास 
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से सिद्ध है भ्रत' परिशेषात्‌ वह रात्रि मे भोजन करता है।' इस प्रकार भ्र्था- 
पत्ति का समस्त क्षेत्र प्रनुमान के प्रन्तगेत समाहित हो जाता है, भ्रत. उसको 
पृथक्‌ प्रमाण मानने की भ्रावश्यकता नही है । 


इस प्रसंग में स्मरणीय है कि मीमासक और वेदान्ती झनुमान के केवल- 
व्यतिरेकि भेद को स्वीकार नहीं करते, यही कारण है कि उन्हें ग्र्थापत्ति नाम 
से एक स्वतन्त्र प्रमाण मानना पडत। है, किन्तु नेयायिक केवलब्यतिरेकि 
प्रनुमान को स्वीकार कर एक पृथक्‌ प्रमाण मानने के गौरव से बच जाते है । 
इस गौरव लाधव की चर्चा कंवलव्यतिरेकि श्रनुमान पर विचार करते हुए 
की जा चुकी है । 


अभाव -- वेदान्त के अनुसार ज्ञान रूप करण से उत्पन्न न होने वाले 
झ्रभावानुभव के प्रसाधारण कारण को श्रभाव प्रमाण फहते हैं ।' इसका 
ही दूसरा नाम अचुपलब्धि है । कार्य के अभाव को देखकर कारण के 
प्रभाव का ज्ञान तो झ्नुमान का विषय हो सकता है, किन्तु काये 
के भ्रभाव का ज्ञान हुए बिना कारण के श्रभाव का ज्ञान सभव नही है, 
तथा उस कार्य के श्रभाव का (बृष्टि के झभाव का) जान प्रत्यक्ष द्वारा समय 
नही है, क्योकि प्रत्यक्ष इन्द्रिय एवं विषयो के सस्निकर्ष के द्वारा होता है, तथा 
यह सन्निकर्प सम्बन्ध रूप है, सम्बन्ध सपोग श्रौर समवाय नाम से दो प्रकार 
का है, जो कंवल भाव पदार्थों मे रहता है, क्योकि सयोग गुण है, जो द्रव्य मे 
ग्राश्नित रहा करता है, तथा श्रभाव द्रव्य नहीं है, अत उसमे सयोग का 
रहना समव नहीं है। समवाय सम्बन्ध केवल अयुत सिद्ध पदार्थ गुण-गुणी, 
क्रिया-क्रियावान्‌ू, जाति-व्यवित, झ्वयव-अवयवी तथा विशेष भौर नित्यद्रव्य मे 
ही रहता है, प्रभाव 'व्‌ कि श्रयुतस्चिद्ध द्रव्य नही है, ग्रत*' उसमे समवाय सम्बन्ध 
भी नहीं रह सकता । इस प्रकार सम्बन्ध के अ्रभाव में प्रभाव का अनुभव 
प्रत्यक्ष भ्रमाण द्वारा संभव नही है, भ्रत प्रभाव (अनुपलब्धि) नामक एक 
पृथक्‌ प्रमाण मानना चाहिए । 


मेयायिक अभाव के प्रत्यक्ष के लिए विशेषश विशेष्यभाव नामक प्रति- 
रिक्त सम्बन्ध मानते है, किन्तु येदान्त के अंनुयायियो का विचार है कि 
विशेषण विशेष्यभाव सम्बन्ध ही नहीं हो सकता; क्‍योंकि सम्बन्ध से तीन 
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धर्म भ्निवायंत रहते हैं, दूसरे शब्दो में कह सकते हैं कि सम्बन्ध के तीन लक्षण 
है : 'वह सम्बन्धियों से भिन्‍न हो,” 'दोनो सम्बन्धियों पर भ्राश्चित रहता हो' 
तथा 'एक हो, जैसे . 'घडा झौर भूतल के सयोग में, सयोग न तो घडा है भौर 
न भूतल ही, प्रतः दोनो से स्वंधा भिन्‍न है। यह सयोग न केवल घड में रहता 
है भौर न केवल भूतल मे, अतः दोनों मे श्राश्नित भी सिद्ध है, दो पदार्थों मे ही 
ग्राश्रित होने से वह एक है, यह भी सिद्ध हो जाता है, भरत, सयोग एक 
सम्बन्ध है ! 


यही स्थिति तन्तु झौर पट में रहने वाले समवाय सम्बन्ध की है। सम- 
वाय एक सम्बन्ध है, क्योंकि बह तन्तु और पट इन दो सम्बन्धियों से 
निन्‍न है, वे दोनो द्रव्य पदार्थ है, जबकि समवाय एक स्वंतन्त्र पदार्थ 
है, यह उभयाश्रित भी है, क्योंकि कारण तस्तु कार्य पट में समवाय सम्बन्ध 
सेही रहता है। इसके अतिरिक्त दोनो कार्य और कारण में रहने वाला 
यह सम्बन्ध एक ही है । इप प्रकार समवाय में भी सम्बन्ध के सभी लक्षण 
घटित हो जाते है, श्रत इमे सम्बन्ध कहा जा सकता है । 


विशेषण विशेष्यभाव सम्बन्ध में सम्बन्ध का एक भी लक्षण सगत नही 
होता । उदाहरणार्थ सम्बन्धी को सम्बन्धियों भिन्न होना चाहिए किन्तु यह 
उनसे भिन्‍न न होकर सम्पन्धि स्वरूप है । जैसे: 'दण्डी पृरुष' इस प्रतीति में 
दण्डी विशेषण है भौर पुरुष विशेष्य । इन दोनों में रहने वाली विशेषणता 
इन दोनों से भिन्‍न कोई पदार्थ नही है, ग्रपितु इनका स्वरूप ही है, फलत: 
विशेषणता झौर विशेष्यता को सरम्ब्धियों से अलग नही, किन्तु सम्बन्धि- 
स्वरूप ही मानना होगा । 


विशेषण विशेष्यभाव को सम्बन्धिस्वरूप मानना इसलिए भी श्राधश्यक 
है कि 'घटाभावयुक्त भूतल है इत्त प्रतीत्त में घटाभाव विशेषण होता है 
तथा 'भूतल' विशेष्य, इसके विपरीत भूतलीय घटाभाव में 'घठाभाव' विशेष्य 
है श्लौर भूतल विशेषण । इस प्रकार घटाभाव (भ्रभाव) विशेषण भौर 
विद्येष्य दोनों ही सिद्ध होता है। यदि यह विशेषशणविशेष्यभाव सम्बन्धि- 
स्वरूप न होकर उससे भिन्‍न माना जाएगा, तो प्रभाव भे रहने बाली विशेष- 
णता झौर विक्षेष्यता भी घटाभाव (अभ्रभाव) से भिन्‍न कोई पदार्थ होगी। 
स्थायश्ास्त्र में भ्रभाव सहित सात पदार्थ माने गये है, इनमें विद्ेष्यता भौर 


श्षरे आरतीय न्याय-शास्त्र : एक प्रंध्ययंत 


विशेषणता का परिंगणन कही भी नहीं किया गया है, प्रत' इसे इन में से ही 
किसी मे प्रस्तभू त होना चाहिए, जैसे सयोग सम्बन्ध तो गुण है, समवाय एक 
स्वतन्त्र पदार्थ है । विशेषणता और विशेष्यता को द्रव्य नहीं कह सकते, 
क्योकि इसमे गुण और क्रिया नही है, इसे गुर भी नहीं कह सकते, वयोकि 
गुण केवल द्रव्य के भ्राश्चित रहता है, यह प्रभाव में भी आश्चित है। इसी 
कारण इसे कर्म भी तहीं कहा जा सकता । इसे जाति भी (सामान्य) नहीं 
कह सकते, क्योकि जाति-जाति में नही रहती, जबकि विशेषशता और विशेष्यता 
जाति मे भी रहती है, विशेष तो केवल नित्य द्रव्यों में ही रहता है, जबकि ये नित्य 
भ्रौर श्रनित्य दोनों मे रहते हैं। समवाय केवल श्रयुत द्रब्यो मे ही रहता है, 
किन्तु यह अन्यत्र भी रहती है, झत यहे समवाय से भी भिन्‍न है । इसे 
झरभाव पदार्थे भी नही कह सकते, क्योंकि ये भाव पदार्थों मे रहने पर प्रतियोगी 
के साथ साथ रहती है जब कि अ्रभाव झौर उसका प्रतियोंगी एक साथ नही रह 
सकते । इस प्रकार इसे सभी पदार्थों से भिन्‍न मानना आवश्यक हो जाएगा, 
किन्तु इसे अ्रष्टम पदार्थ कही स्वीकार नहीं किया जाता, श्रत इसे सम्बन्धियो 
से भिन्‍त न मान कर अभिन्‍न ही मानना होगा। फलत इसे सम्बन्धिस्वरूप 
मानना ही उचित है, किन्तु उस स्थिति मे इसमे सम्बन्ध का प्रथम लक्षण 
सगत नही होता । 


सम्बन्ध का दूसरा लक्षण “उभयाश्रित होना' भी इनमें नहीं है, क्योकि 
विशेषणता सम्बन्ध केवल विद्वेषण में रहता है, विशेष्य में नहीं, तथा 
विशेष्यता सम्बन्ध केवल विशेष्य में रहता है, विशेषण में नही । इस प्रकार 
इसमे “उभायाश्रित होना' लक्षण भी सगत नहीं होता । 


सम्बन्ध का तृतीय क्षण 'एक होना' है । वह भी विश्वेष्यता श्रौर विशेष- 
णता मे संगत नहीं होता, क्योंकि दोनो परस्पर सर्वथा भिन्‍न है, साथ ही 
इनके आश्रय भी भिन्‍न है, जैसे: विशेष्यता विशेष्य मे रहती है, विशेषरण मे 
नहीं, तथा विशेषता बिशेषणा में रहती है, विशेष्य मे नहीं । इस प्रकार 
सम्बन्ध के लक्षण विद्यमान न होने के कारण विशेषण विशेष्यभाव को 
सम्बन्ध नही माना जा सकता, फलत विशेषण विशेष्यभाव सम्बन्ध को मान कर 
स्वीकृत प्रभाव का प्रत्यक्ष भी स्वीकार नहीं किया जा सकता । अवएवब शभाव के 
प्रत्यक्ष के लिए प्रभाव झथवा भ्रतुपलब्धि नामक स्वतन्त्र प्रमाण मानना चाहिए । 


प्रभाव प्रमारा को स्थापना के प्रसज्भ मे नैयायिक उपयुक्त तक से सहमत 


बुद्धि ब्रिमर्ज शै८ई 


नहीं हैं। उनका कहना है कि 'प्रत्यक्ष द्वारा इन्द्रिय सम्बद्ध वस्तु का ही ज्ञान 
होता है' यह सिद्धान्त केवल भाव पदार्थों के प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में ही है। 
भाव के सम्बन्ध मे नही। प्रभाव का प्रत्यक्ष तो सयोग और समवाय सबन्ध 
के बिना ही केवल विशेषण विशेष्यभाव के द्वारा हौ हो जाएगा | एतदर्थ 
विशेषण विशेष्यभाव के सम्बन्ध होने की कोई भ्रावइयकता नहीं है । यहा यह 
भ्राशंका की जा सकती है कि सम्बन्ध के अभाव मे भी प्रत्यक्ष सानने पर विश्व 
के समस्त पदार्थों का एक साथ ही सम्बन्ध के बिना भी प्रत्यक्ष मानना होगा, 
इस प्रकार अ्रसम्बद्धार्थ ग्राहकता दोष होगा' । किन्तु यह भाशका तो प्रभाव 
को प्रमाण मानने पर भी दूर नहीं हो सकती, (क्योंकि उस पक्ष में भी यह 
प्रइन होगा कि प्रभाव प्रमाण द्वारा भ्रभाव का ज्ञान मानने पर भो सम्बन्ध 
का भ्रभाव तो समान रूप से ही विद्यमान रहता है, इस प्रकार प्रसम्बद्धार्थ 
ग्राहकता दोष तो भ्रभाव प्रमाण को स्वे.कार करने पर भी रहेगा ही ।' किन्तु 
नेयायिक विशेषण विशेष्यभाव को सम्बन्ध स्वीकार करते है, ग्रत, इस 
मत में इस दोष की सम्भावना नहीं है । 


झाचाये प्रशस्तपाद बअ्रभाव प्रमाण का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष प्रमाण मे न 
करके अनुमान मे करते है। उनका कहना है कि जैसे उत्पन्त कार्य को देखकर 
ग्रप्रत्यक्ष कारण का भी ज्ञान अनुमान द्वारा कर लिया जाता है, इसी प्रकार 
प्रनुत्पनन कार्य भी कारण के प्रभाव मे प्रमाण है।' शर्थात्‌ 'कारण के 
प्रभाव में कार्य का भी प्रभाव होता है, इस सिद्धान्त के भनुसार जैसे कार्य 
को देख कर कारण के भनुमान कर लिया जाता है, इसी प्रकार कार्य के 
प्रभाव को देख कर कारण के अमाव का भी अनुमान किया जाता है । 
इस प्रकार अ्रभाव का ज्ञान भनुमान द्वारा हो जाता है | इस प्रनुमान 
का प्रकार मिम्तिलिखित रूप से हो सकता है . “इस भूमि पर घड़े का प्रभाव 
है, प्रतिबन्धक के बिना भी उसका प्रत्यक्ष न होने से, जो वस्तु विद्यमान होती 
है, प्रतिबन्धक भ्रन्धकार भादि के झ्रमाव में उसका प्रत्यक्ष हांता है, जैसे बही 
भूतल पर विद्यमान वस्त्र का प्रत्यक्ष हो रहा है, 'धुकि प्रतिबन्धक के बिना 
भी घड़े का प्रत्यक्ष नही हो रहा है प्रतः यहा (भूतल पर) वह (घड़ा) 
नही है । 
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ऐतिह्मप्रमाण--कुछ दाशतिक ऐतिह्य को भी स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं, 
उनका विचार है कि ऐतिह्य द्वारा भूतकाल के विषय का ज्ञान होता है, 
जबकि प्रत्यक्ष द्वारा केवल वर्तमान का ही ज्ञान होता है, प्रत' वह प्रत्यक्ष से 
भिन्‍न है | ऐतिहा प्रनुमान से भी भिन्‍त है, क्योकि अनुमान व्याप्ति विशिष्ट 
हेतु का प्रत्यक्ष द्वारा साक्षात्कार होने पर ही सभव है, किन्तु ऐतिह्य मे हेतु 
भौर व्याप्ति + सर्वथा भ्रभाव है, भत' वह श्रनुभान नहीं हो सकता । उपभान 
सादृइयज्ञान पर आधारित होता है भ्रथवा तद्रप, जबकि ऐतिहा का सादृश्य 
से कोई सम्बन्ध भी नहीं है, श्रतः वह उपमान भी नहीं हो सकता । शब्द 
प्रमाण के लिए तु कि वक्‍ता का प्राप्त होना श्रावश्यक माना गया है, किन्तु 
ऐतिह्म मे प्रमाता को वक्‍ता का दशशन भी नहीं होता, श्रत उसका भ्रन्तर्भाव 
शब्द प्रमाण में भी नहीं होता । इस प्रकार चारो प्रमाणों मे अ्न्तर्भाव न होने 
से ऐतिह्य प्रमाण को स्वतन्त्र प्रमाण मानना चाहिए । 

इस प्रसंग में मैयायिको का कथत्र है कि ऐतिह्य कोई स्वतस्त्र प्रमाण नही 
है, जैसे प्रवाद परम्वरा से प्राप्प वाक्य से 'इस वटव॒ क्ष पर यक्ष निवास 
करता है' यह ज्ञान ऐतिह्य का विषय कहा जाता है, किन्तु वह प्रमारिक नही 
है, क्योंकि उस वृक्ष मे यक्ष की सत्ता को कब किसने देखा है ? न देखने पर 
वह रहता भो है या नही ? इसमें सन्देह ही होगा।' शू कि ग्रनुमान आ्रादि 
सभी प्रमाणा मे प्रत्यक्ष श्राधार रूप से रहता है, तथा इस प्र माण मे प्रत्यक्ष 
का भाधार नही है, भ्रत वह प्रमाण नही है । यदि उस यक्ष को किसी व्यक्ति 
ने देखा है, तथा बह व्यवित स्वस्थ इन्द्रियों वाला ग्राप्तपुरुष है, तो उसके बचन 
को प्रामाशुक माना जाएगा, किन्तु उस स्थिति मे वह आगम (शब्द) प्रमाण का 
विषय होगा, उसके लिए ग्रतित्कत प्रमाण मानने की आवश्यकता नही है । 

सम्भव प्रभाण--कुछ दार्शनिकों ने सभव नामक एक स्वत्त्र प्रमाण 
स्वीकार किया है। उनके अनुसार 'क्विटल' में 'किल!ग्राम' हजार' मे 'सौ हो 
सकते है, इत्यादि ज्ञान सम्भष प्रभाग द्वारा होता है, भ्रत उसे स्वत त्र प्रभार 
मानना चाहिए । 

किन्तु नेयायिको का विचार है कि सौ सख्याप्रो के बिना हजार संख्या 
बन ही नहीं सकती, भ्रत श्रविनाभाव मूलक व्याप्ति से अनुमान द्वारा ही उक्त 
शान प्राप्त होता है, एतदर्थ सभव प्रमाण मानने की ग्रावश्यकता नही है ।' 


१. मशस्तपाद भाष्य पृ० १११ 


बुद्धि बिमझों श्थ४ 


इस प्रसंग में स्मरणीय है कि सम्भव प्रमाण को मानने वाले उसे द्याप्ति 
निरंपेक्ष मानते हैं, जबकि वेशेषिक अथवा नैयायिक उसे व्याप्तिसापेक्ष 
स्वीकार कहते है, तथा व्याप्ति सापेक्ष ज्ञान तो|निश्चित रूप से श्रनुमान से भिन्‍न 
नही कहा जा सकता । विरोध केवल व्याप्ति निरपेक्ष ज्ञान के सम्बन्ध में है | 
एफ पक्ष में वह व्याप्ति निरपेक्ष होकर भी प्रमाण है, जब्कि इसे वास्तविक 
रूप से प्रामाणिक नहीं 'मातना चाहिए। क्ष्योकि ब्राह्मण में विद्या सम्भव है, 
परत. ब्राह्मण विद्वान है, क्षत्रिय में शौय सम्भव है, अत अह राजपुत्र छूर है, 
ये बचन प्रामाशिक नहीं माने जाते, क्योकि इनका अपवाद देखा जाता है । 
व्याप्ति रहने पर सभावना में सन्देह नहीं रहता, तथा व्याप्ति ज्ञानपूर्वेक हेतु 
द्वारा प्राप्त ज्ञान भ्रनुभान कहा जाता है, झत. व्याप्तिपूर्वक सम्भव प्रमाण भी 
ग्रनमुमान ही है । 


अमाण्यवाद 


विविध दाशंनिको द्वारा स्वीकृत प्रत्यक्ष ब्रादि प्रमाणों की प्रामाणिकता 
के सम्बन्ध में भी भ्रनेक मत है। नेयायिक्रो का चिद्धान्त है कि प्रभाशो की 
प्रामाणिकता झौर अप्रामाणिकता दोनो परत: ग्राह्म है, भ्रर्थात्‌ प्रमाण द्वारा 
ज्ञान उत्पन्न होने पर प्रमाता की उस श्रमेय के विषय म्रे प्रवृत्ति होती है, तथा 
प्रतुत्ति के सफल होने पर पूर्व प्रमाण की प्रामाणिकता का अनुमान किया 
जाता है | इस प्रकार उस शअनुमान द्वारा प्रत्यक्ष आदि प्रमाण को प्रामाशिकता 
सिद्ध होती है। प्रामाणिकता के समान अ्रप्रामारिकता को भी नेयायिक पूर्व 
प्रकार से ही परत. मानते है। इसके ठीक विपरीत साख्यवादी प्रामाणिकता 
भ्ौर श्रप्रामाणिकता दोनों को स्वत मानते है।' क्योकि प्रमाण की प्रामा- 
णखिकता झौर श्रप्रामाणिकता के लिए तब तक श्रन्य प्रनुमान को कारण नहीं 
माना जा सकता जब तक कि उस भ्रनुमान की प्रामाणिकता सिद्ध न हो, तथा 
प्रामाण्यसाधघक श्ननुमान की प्रामारिकता शभ्रन्‍्य श्रनुमान पर श्राश्नित होगी 
किन्तु वह भी प्रामाशिकता को तब तक न सिद्ध कर सकेगा, जब तक कि 
स्वय उस अनुमान की प्रामाणिक्रता सिद्ध न हो जाए। इस प्रकार परतः 
प्रमाण्यपक्ष में भ्रनवस्था दोष होगा । 


व-लज न त.त+++3-3२«+___...... 
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मी भारतीय स्याय-दास्त्र : एके प्रेभ्यधने 


भीमांसकों का विचार है कि प्रमाण की प्रामाणिकता तो स्वत” सिद्ध 
है कि किन्तु जहा कही वह भव्रामाणिक प्रतीत होता है, वहा उस प्रप्रामाण- 
कंता की प्रतीति स्वतः न होकर किसी प्रमारान्तर के कारण होती है । 
प्रामाणिकता के ग्रहण की प्रक्रिया के सम्बन्ध मे मीमसक्री में भी तीन 
सम्प्रदाय हैं । 


प्रभाकर के अनुसार प्रत्येक ज्ञान के तीन भ्रश होते हैं: समिति भात और 
मेय पर्थात्‌ शान, शानाध्षय भौर ज्ञान का विवय । इनके अनुसार घट 
विषयक ज्ञात 'यह घट है! एवं 'मैं घट विष्यक् ज्ञानवान्‌ हैँ इस प्र कार समूहा- 
लम्बनात्मक व्यवसायात्मक ज्ञान उत्पन्न होता है; चु कि व्यवसाय स्वत प्रकाशरूप 
होता है, भ्रत' उसका प्रामाण्य भी प्रकाश के समान ही स्वत गृहीत होगा । 
घुकि उनके मतानुसार विशिष्ट बुद्धि के प्रति विशेषणा ज्ञान को कारण 
स्वीकार नही किया जाता, प्रत प्रामाण्यविशिष्ट बुद्धि के लिए ज्ञान मे प्रामाण्य 
विशेषण के न होने पर भी प्रामाण्य विशिष्ट बुद्धि ही होगी । इसके अतिरिक्त 
मीमासक घूकि वेद को ईइ्वर कृत मानते हैं, श्रत ईश्वरीय रचना की 
प्रामाणिकता के लिए वे किसी श्रन्य प्रमाण की अपेक्षा स्वीकार नही करते |! 


मुरारिमिश्र के अनुसार ज्ञान का प्रामाण्य उसके शअ्रपने अनुव्यवसायात्मक 
रूप के कारण ही ग्राह्म होता है । इनके श्रनुसार 'यह घट है' इस व्यव- 
सायात्मक ज्ञान के अनस्तर 'मैं घट के रूप में घट को जानता हूँ! यह अ्रनुश्यव- 
साथ रूप, ज्ञानविषयक शान लौकिकमानसप्रत्यक्ष द्वारा उत्पन्न होता है, 
इस अनुव्यवसाय से व्यवसाय ज्ञानगत प्रामाण्य गृहीत होता है । 


कुमारिल भट्ट के प्रनुमार प्रत्येक ज्ञान अतीन्द्रिय होता है, एवं उसका 
ग्रहएा श्ञातता हेतु युक्त भ्रनुमिति के द्वारा होता है । इनके अनुसार 'स्वतोग्राह्य' 
का प्रर्थ स्व शभर्थात्‌ स्वकोयज्ञाततानिड्र युक्त भ्रनुमिति से ग्राह्म है, घट 
विषयक ज्ञान से ग्रचुमिति का प्रकार इस प्रकार होगा. 'यह घट घटत्ववत 
विशेष्यक घटत्वप्रकारक ज्ञान का विषय है क्योंकि यह घटल्व प्र कारक 
ज्ञातता से युक्त हैं, जो घटत्व प्रकारक ज्ञातता से युक्त नहीं है, वह घट 
नहीं हो सकता, जैसे पट । यह ज्ञातता रूप धर्म घट के ज्ञान से उत्पन्न घट में 
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क्षुद्धि बिमरों र्घ७ 


विद्यमान तथा उस से भिन्न प्रकटता रूप धर्म है, जिसका कि प्रत्यक्ष होता है । 
इस ज्ञातता का झनुमान भी किया जा सकता है, अनुमान प्रकार निम्नलिशित 
होगा .--यह ज्ञातता घटत्वयुक्त घटत्वप्रकारक ज्ञान से उत्पन्न है, क्योकि 
यह घट में विद्यमान घटरव प्रकारक ज्ञातता है । 


मीमासको के तीनो ही सम्प्रदायों मे ज्ञान दो दशाओं मे उत्पन्न होने से 
दो प्रकार का माना जाता है- शभ्रम्यासदशापसत्त भ्रौर अ्रनभ्यासदद्ापरन । शान 
का यह स्वत प्रामाण्य भ्रस्यासदशापन्न ज्ञान में ही होता है श्रमम्यासदद्ञापन्स 
ज्ञान में नहीं । 


बस्तुत मीमासको का यह स्वत ॒प्रामाण्य उनके अपने मत में भी सिद्ध 
नहीं होता । क्योकि जब ज्ञान भ्रम्यासदशापन्‍्त भौर प्रनम्यासदशापन्न दो 
प्रकार का है, तो दोनो के स्वत प्रामाणा होने पर ही ज्ञान का स्वतः प्रामाण्य 
कहा जा सकता है, अन्यथा नहीं। जब मीमासक स्वय ही प्रनम्यासदशापन्न 
ज्ञान को स्वत प्रमाण न मानकर परत मानते हैं, तो उन्तके मत में ज्ञान का 
स्वत प्रामाण्य कंसे कहा जा सकता है । भ्रम्यासदशापन्न ज्ञान में भी भ्रम्यास 
क्या है ? क्रिया का बार-बार होता तथा श्रनेक बार सफल प्रवृत्ति ही तो 
भ्रभ्याम है । यदि इस सफल प्रवृत्ति के रहने पर ही ज्ञान का प्रामाण्य होता 
है, भ्रन्यथा नही, तो इस प्रवृत्ति साफल्य को नैयायिको के समान प्रामाण्य का 
कारण क्यो ते माना जाए ? 


इसके ग्रतिरिक्त मुरारि मिश्र के मत मे प्रथम व्यवसायात्मक ज्ञान उत्पन्न 
होता है, तथा वह्‌ स्वय प्रामाणिक नहीं होता । भ्पितु उस ज्ञान से प्रनुव्य- 
वसायात्मक ज्ञान उत्पन्त होता है, जिसके द्वारा व्यवसायात्मक ज्ञान की प्रामा- 
खिक्रता का ग्रहण होता है, इस प्रकार इस मत में भी ज्ञान का परत, प्रामाण्य 
ही सिद्ध होता है। यही स्थिति कुमारिल भट्ट के मत की है, वहा घडे के शान 
से ज्ञातता की उत्पत्ति होती है एवं उसके द्वारा पूर्वज्ञान की प्रामाणिकता 
सिद्ध होती है । ज्ञातता को प्रामाणिकता का कारण मानने पर सबसे बड़ा 
दोष है, भूतकालीन झौर भविष्यत्कालोन ज्ञान की प्रामारिगकता सिद्ध न होना 
है । क्योकि मीमासको के प्रतुसार घटवियय क्षातता का प्राश्नय घट स्वय है, 
किन्तु नष्ट भ्थवा श्रनुत्पन्न घट की सत्ता वत्तंमान से न होने के कारण आ्राश्रय 
के प्रभाव मे प्राश्चित ज्ञातता का भी भगाव होगा, एवं प्रामाण्य के कारण 
ज्ञातता का प्रभाव होने से कार्य प्रामाण्य का भी प्रभाव होगा | इस प्रकार 


श्द्चद भारतीय गस्याय-न्षासत्र : एक झ्ष्ययन 


शातता को प्रामाण्य क। कारण मानने पर दत्तंमान से भिन्‍न कालीन विषयों 
के ज्ञान का प्रामाण्य सिद्ध न हो सकेगा । 


शान को स्वतः प्रमाण मानने पर एक और दोष है, वह यह कि 
यदि ज्ञान का प्रामाण्य स्वत ग्राह्मय होता, तो श्रनभ्यास दक्षा मे उत्पन्त ज्ञान 
में 'यह ज्ञान प्रमा है या नही' इस प्रकार का सवेजन स्वीकृत प्रामाण्य सशय 
न होता, क्योंकि यदि वहा विद्यमान ज्ञान स्वत ज्ञात है, तो उसका प्रामाण्य 
भी ज्ञात ही है, यदि ज्ञान के ज्ञात होने पर भी प्रामाण्य ज्ञात नहीं है, तो ज्ञान 
का स्वत प्रामाण्य अ्सिद्ध ही रहा, यदि ज्ञान ही श्रज्ञात है, तो धर्मिज्ञान 
के अभाव मे सशय का होना भी सभव नही है; पश्रत प्रामाण्य स्वतोग्राह्य 


नही है ।' 


इसके श्रतिरिक्त मीमासकों को ज्ञातता नामक एक अ्रतिरिकत धर्म की 
कल्पना का गौरव भी वहन करता है। साथ ही ज्ञातता को स्वीकार करने मे 
भ्रनवस्था दोष उत्पन्न होता है। क्योंकि विषय के सम्बन्ध में ज्ञान के प्रामाण्य 
के लिए ज्ञातता आवश्यक है, ज्ञातता का ज्ञान भी प्रामाणिक है, इस ज्ञान के 
लिए ज्ञातता विप्रयक शञातता का ज्ञान श्रावश्यक है । भर उस द्वितीय ज्ञातता 
के ज्ञान की प्रामाशिकता के लिए तृतीय ज्ञातता । इस प्रकार भ्नवस्था दोष 
उत्पन्न होगा । 


मीमासक यथार्थ ज्ञान का प्रामाण्य स्वत तथा प्रयथार्थ ज्ञान का श्रप्रा- 
माण्य परत' मानते है, ज्ञातता को स्वीकार करने पर जैसे यथार्थ ज्ञान होने 
पर ज्ञान से ज्ञातता उत्पन्न होती है उसी प्रकार अयथार्थ ज्ञान होने पर भी 
ज्ञानत्व सामान्य के कारण ज्ञातता की उत्पत्ति होगी ही, फलत ज्ञातता द्वारा 
पूर्व प्रकार से ही अ्रप्रामाण्य भ स्वत्त ही होना चाहिए। 


इस प्रकार हम देखते है कि अनेक दोपो की सभावना के का रण ज्ञात के 


प्र/माण्य का ग्रहरा स्वत और भश्रप्रामाण्य का ग्रहण परत, होता है, मीमासकों 
का यह मत ग्राह्म नही हो सकता । 


बोद्धों का मत मीमासको से सवेथा विपरीत है, वे प्रामाण्य को परत श्रौर 
भ्रप्रामाण्य को स्वत. मानते है, किन्तु मीमासको के मत में प्रामाण्य के स्वत्त- 


अधिनननन-ममिनमनान-ी+-नन+- ७ ५७-०० “५०+०-- 
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8 । रघह 
प्ौर प्रतामाण्य को परत' होने में जो द्रोष पूर्व पंक्तियों में दिखाया गया है, 


प्रामाण्य के परत: शौर भ्रप्रामाण्य के स्वत ग्राह्म होने में भी वे दोष विद्यमान 
होगे ही, भ्रतएवं नैयायिको ने इस मत को भो स्वीकार नहीं किया है। 


बौद्धों मे श्ान्तरक्षित प्रम्यासदशापन्‍्न ज्ञान में प्रामाण्य और अश्रप्रा- 
माण्य दोनो को ही स्वत तथा अनम्यासदशापन्न ज्ञान मे प्रामाण्य शौर श्रप्रा- 
माण्य दोनो को ही परत: ग्राह्य मानते है। यदि श्रभ्यासदशापन्न ज्ञान में 
प्रामाण्य और भ्रप्रामाण्य के ग्राह्मत्व का कारण अभ्यास माना जाये, तो शान्त- 
रक्षित और नैयायिको के मत मे कोई विशेष भ्रन्तर नही रह जाता, क्योंकि 
प्रम्यास भी अवेक बार होने वाली प्रवृत्ति है, तथा नैयायिक सफल प्रवृत्ति को 
ही प्रामाण्य और अप्रामण्प के ग्रहशा में ग्राधारभूत कारण मानते हैं । 


जैसीकि ऊपर की पक्षियों में चर्चा हो चुकी है, नेयायिक प्रामाण्य भौर 
पप्रामाण्य दोनो ही परत मानते है। इस मत में ज्ञान का ग्रहण भ्रनुव्यवसाय 
के द्वारा तथा प्रामाण्य या श्रप्रामाण्य का ग्रहरा प्रवृत्ति की सफलता पश्ौर 
भ्रसफलतामूलक श्रनुमान से होता है । उदाहरणार्थ यदि जलका प्रत्यक्ष होने पर 
उसे लेने की प्रवति और इसमे सफलता होती है, तो (पूर्व शान की प्रामाणिकता 
के सम्बन्ध में झलुमान किया जाता है कि 'पूर्व उत्पन्न जल का प्रत्यक्ष ज्ञान 
प्रभा है, क्योकि वह सफल प्रवृत्ति का उत्पादक है, जो सफल प्रवृत्ति को 
उत्पन्न नही करता वह ज्ञान प्रभां नही है; जैसे 'मस्मरीचिका मे जल ज्ञान 
इस प्रकार व्यत्तिरेकि भ्रनुमान से प्रायः ख़बंत्र ज्ञात मे प्रमात्व निश्चित किया 
जाता है। इस प्रकार प्रवृत्ति के द्वारा जिस ज्ञान के प्रामाण्य अबवा श्रप्रामाण्य 
का ग्रहरा किया जाता है, उस ज्ञान को पअ्रम्यासद्ापन्त ज्ञान कहते है । 


पझनम्यासदशापनन वह ज्ञान है, जिसमें प्रब तक प्रवृत्ति नहीं हो सकी है, 
प्रतः उसके सम्बन्ध मे सफलता और प्सफलता का प्रइन भी नही है, ऐसे ज्ञान 
में नयायिको के भनुसार प्रामाण्य श्षयवा प्रप्रामाण्य का ग्रहरा सफल प्रव्ति- 


जनक शान का सजातोय होने से होता है । 


' मीमांसक वेदों को नित्यमानकर उसे स्वत. प्रभाण मानने का प्रयत्न 
करते हैं, उसके उत्तर में नैयायिको का कथन है कि चुकि दाब्द श्रादिमान्‌ 
तथा इन्दियग्राह्म है, अभ्रत. भनित्य है | इसके झतिरिक्त भ्नित्य सुख दुख 
के समान शब्द के लिए भी तीज मन्द श्रादि विशेषणों का प्रयोग होता है, इस 
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प्रकार कार्य के समान व्यवहार होने से शब्द भी भ्रनित्य है ।' फलत: दाब्द 
का नित्यत्व असिद्ध होने से शब्द रूप वेद का प्रामाण्य भो स्वत, सिद्ध नहीं 
हो सकता । 


नैयायिको के परत प्रामाण्य के सम्बन्ध में प्रश्न होता है कि 'केवल 
प्रत्यक्ष ज्ञान ही परत प्रमाण है' अथवा 'भनुमान भभ्रादि प्रमाण भी ? यदि 
अनुमान भी परत प्रमाण है, तो प्रत्यक्ष शान को प्रामारिकता के साधक 
झनुभान की प्रामारिकत्ता के लिए भ्रन्य भ्रनुमान की, तथा उभ्के प्रामाण्य के 
लिए प्रन्य भ्रनुमान की श्रावश्यकता होगी, इस प्रकार भ्रनवध्था दोष उपस्थित 
होगा । यदि यह माता जाए कि श्रनुमान के प्रामाण्य के लिए भ्रन्य किसी 
प्रमाण की ब्रावश्यकता नहीं है, तो प्रकारान्तर से ज्ञान का ( प्रनुमान ज्ञान 
का ) स्वत प्रामाण्य सिद्ध होने से नैयायिक पक्ष मे प्रतिज्ञा हानि दोष उप- 
स्थित होता है । इस प्रकार हम कह सकते हैं कि नेयायिकों के परत प्रामाण्य 
वाद मे उनकी युक्तिया श्रधिक सबल नहीं है । 


वस्तुत, प्रामाण्य के प्रसंग में इन दोषों का समाधान सम्भव नही है, सभी 
मतों में कोई न कोई दोष रहेंगे ही । इस प्रसंग मे हम इतना ही कह सकते है 
कि मनुष्य की विषय विशेष के प्रति प्रवृत्ति श्रथवा निवत्ति विषय सम्बन्धी 
ज्ञान मात्र से होती रहती है, तदर्थ ज्ञान के प्रामाण्य प्रथवा भ्रप्रामाण्य के ज्ञान 
को भ्रावश्यकता नहीं रहती । इतना ही नहीं प्पितु प्रवृत्ति के लिए मानव 
ज्ञान के प्रामाण्य अ्रथवा भ्रप्रामाण्य के ज्ञान की श्रावश्यकता ही नहीं समझता । 
यदि यह कहा जाए कि बहुधा उसके मानस मे "मेरा यह ज्ञान प्रामारिक हैया 
नहीं इस प्रकार के सनन्‍्देह का उदय भी नहीं होता, तो भी झ्नुचित न 
होगा। ज्ञान के प्रामाष्य श्रप्रामाण्य का ज्ञान तो प्रवृत्ति के बाद होने वालो 
सफलता के बाद हो होता है, पूर्व नही । 


इस प्रकार बुद्धि विवेचन के प्रसग मे हमने देखा है कि बुद्धि भ्र्यात शान 
के सर्व प्रथम दो भेद है। अ्रमुभव झौर स्मृति । प्रनुभव भी दो प्रकार का 
है वयाथं ग्रौर प्रयथार्थ । नैयाणिको के अनुसार यथार्थ भनुभव के भार 
भेद हैं : प्रत्यक्ष, श्नुभिति, उपमिति और शाबव । प्रत्यक्ष के प्रथम दो भेद 
हैं. शौकिक भ्रोर प्रलौक्तिक । लौकिक प्रत्यक्ष करण भेद से छ प्रकार का 
है: प्राणज, रासन, चाक्षुष, त्याच, भोज एवं मानस । प्रलोकिक प्रत्यक्ष 
तीन प्रकार का है . सामास्यलक्षण शानलक्षण भोर योगज। स्वयं प्रोर परा्य 
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भेद से ऋयुणात के दो प्रकार हैं। उपमिति के भेद प्रभेदों को न्यायशास्त्र 
में स्वौकार नहीं किया गया है। लॉौकिक भौर बेंदिक शब्दों के भेव से पब्द 
प्रमाण भी दो प्रकार का है। प्रययार्थ भ्रतुभव के चार भेद हैं संशय, 
विपर्दय तके प्रौर प्रनध्यवसाय । स्मृति चुकि अनुभव जन्य है, एवं अतुभव 
के मूलत दो भेद किये गये हैं, भत स्मृति के भी दो भेद किये जाते है. क्याथे 
स्मृति भौर भ्रयधाष स्मृति | 

कुछ प्राचीन विद्वानू सिंद्धवर्शन को भी प्रत्यक्ष प्लादि से भिन्‍न शान स्वी- 
कार करते है', किन्तु वह उचित नहीं है, क्योकि प्रयत्न पूर्वक सिद्ध भ्रज्जन, 
खड़ू वत्ति भौर गुलिका प्रादि के द्वारा सिद्ध पुरुषों को जो व्यवहितसूक्षम 
प्रथवा सुदूरवर्त्ती पदार्थों का दर्शन होता है, वह प्रत्यक्ष ही है। इसी प्रकार 
ग्रह नक्षत्र भ्रादि की गति के द्वारा दैबी ग्रहो अथवा भौतिक प्रारिणयों के धर्म श्रधर्म 
के परिणाम स्वरूप भावी सुंख और दुक्ष का ज्ञान कर लेना पनुमान ही है । 
इसी भाति धर्म शभ्रादि के प्रति इष्ट ब्रादि का ज्ञान प्रत्यक्ष अथवा झ्ागम प्रमाख 
में भ्रन्तर्भत हो जाएगा, उसे स्वतस्त्र ज्ञान मानने की झावश्यता नही है । 

बुद्धि झरात्मा मे रहनेवाला प्रधान गुरा है, यही आत्मा में प्राश्चित अन्य 
सुख भ्रादि विशेष गुणों का कारण भी है। 


नली अत लन-+े अण»०-क, 


गुण विमश (शेषांश) 


सुख 

प्रनुकुल प्रतीत होनेवाला झात्मा का गुणा सुख है। तर्कदीपिकाकार 
के प्रनुसार “मैं सुखी हेँ' इस भनुव्यक्साय मे प्रतीत होनेवाला ज्ञात झुक्त कहा 
जाता है। हकरमसिशञ्न के प्रतुसार धर्म जिसका भरप्ताधारण कारशा है, 
पात्मा के उस गुर को सुख कहते हैं ।” इन सभी लक्षणों में प्रकारास्तर 
से सुख का परिच्रय दिया यया है, तथा इन लक्षणों मे परस्पर कोई विरोध 
नही है। सुख के दो भेद हो सकते हैं. स्थकोय प्लौर परकोय । स्वक्षीस 
(घपने) सुख का ज्ञान केवल स्वात्स अनुमबसात्र से होता है। परकीय 
धुल का ज्ञान मुख के विकास भ्ादि के द्वारा प्रवुमान के माध्यम से होता है । 
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उपर्यृक्त दोनो ही प्रकार के सुख के पुन दो मेद किये जा सकते हैं . प्रॉंतारिक 
(लौकिक) भौर स्वर्गीय (पारलौकिक) । प्रयल द्वारा प्राप्त होने वाले. 
साधनो के प्राधीन सुख सांसारिक कहा जाता है, तथा इच्छामात्र से 
उपलब्ध होने वाले साथनो के झाधीन सुख को स्वर्गीय या पारलौकिक सुख 
कहते हैं।' काव्यशास्त्र मे इन दोनोंसे मिन्‍न विभाव प्रनुभाव और 
व्यभिवारिभावो द्वारा व्यजित होते वाले रस नामक तृतीय सुख को भी 
स्वीकार किया गया है जो लोक मे रहते हुए ही प्रनुभूत होता है, फिर भी 
लोकोत्तर है जो लौकिक सुथों से सर्वथा भिन्‍न अंक्षास्वादसहोदर कहा 
जाता है।' 


लौकिक सुख चार प्रकार के है. वंषथिक सानोरथिक, प्रास्यासिक भौर 
आभिसामिक | वेबशिक सुख सासारिक विषयो के भश्य से उत्पन्त होता है। 
शानेन्द्रियो के भेद से इसके भी पाच प्रकार कहे जा सकते हैं। मानोरथिक 
सुक्ष प्रभीष्ट विषयो के प्रनुस्मरण से प्राप्त होता है। भ्रभीष्ट विषय चूर्वक 
भूत भविष्य भर बत्तमान भेद से तीन प्रकार के हो सकते हैं, अत मानोरधिक 
सुख के भी तीन प्रकार माने जा सकते हैं, किन्तु भविष्य सम्बन्धी द्रव्यादि की 
सत्ता केबल कल्पना माक्र मे ही रहती है, भत तत्सम्बन्धी सुख भी केवल मन 
मात्र से ही प्रनुभत होता है। प्राम्यासिक सुख किसी क्रिया के भ्रनवरत 
प्रम्यास से उत्पन्न होता है। श्रपते वेदुष्य भ्रादि घर्मो के भारोप से श्रभुमतर 
होने वाला सुख श्रानिसामिक है। परीक्षा प्रादि मे सफलता प्राप्त होने पर 
जो सुख हांता है वह भी श्राभिमासिक सुख ही है । 


श्राचाय प्रशस्तपाद के अनुसार कारण भेद से सुख चार प्रकार का है*, 
पग्रभीण्ट उपलब्ध विषयों का इन्द्रियों से सस्निकर्ष होने पर घर्मादिसापेक्ष 
प्रात्मा भौर मन के सयोग से उत्पन्त होनेवाला सासास्यसुल्ध है। भूलकॉलीन 
विषयो के स्मरण से होने वाला स्पुतरिज सुख है। भ्रनागत विषयों के संकल्प 
से होनेवाला सुख संकल्प कहाता है, तथा विद्वानों को विषय उनका पघु- 
स्मरेण सकलप भादि के बिना ही विधा शम सन्‍्तोष आदि धर्मों से एक विशेष 
प्रकार का सुख होता है, वह चतुर्थ प्रकार का सुख कहा जाता है। योग 
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दर्शन में इस सुख को सर्वाधिक महत्व दिया गया है ।' पारलौकिक सूख को 
मोक्ष या भप्रानन्द कहते हैं। साख्यदर्शन के असुसोर पारलौकिक सूख 
'केव्ल लौकिक त्रिविष दु सो की निवत्ति ही है । 


दुःख 

प्रतिकूल प्रतीत होने वाला न्वात्मा का गुरा बुत कहा जाता है। सुख्र 
के समान ही इसके भी स्वकोय और परकीय दो भेद होते हैं, तथा 
कालभेद से इसके भी तीन भेद हो जाते है । वर्तमान काल के सुख के समान ही 
वर्समानकालीन दुख का भी कोई विशेष नाम नहीं दिया जाता । भृवकालोन 
दुखकों स्मृतिज तथा भकिष्यत्कालीन दुख को सकल्पण दुख कहा जाता है । 
दुख के उपर्यक्त तीनो भेद प्राध्यात्मिक, झ्राधिभौतिक भोर झाधिदेधिक भेद 
से पुनः सीन तीन प्रकार के हो जाते है । 


इच्छा 


झपने लिए अथवा किसी भप्रन्य के लिए भ्रप्राप्त को प्राप्त करने की कामना 
का नाम इच्छा है। यह प्रात्मा का गुण है। यह इच्छा हो प्रयत्न का 
झसाधारण कारण है। इसकी उत्पत्ति स्मृति सापेक्ष भ्रथवा सुखादि सापेक्ष 
झ्रात्ममन सयोग से होती है। इसके दो प्रकार हैं सोपाधिक झौर निरपाधिक 
सुख के प्रति इच्छा निरुषाधिक है, तथा सुख के साधनों के प्रति होने वाली 
इच्छा को सोपाधिक इच्छा कहत हैं। सोपाधिक और निरुपाधिक दोनो ही 
प्रकार की इच्छाश्रो के अनेक भेद है जिन मे मुख्य निम्नलिखित हैं। 
क्राम अभिलाबा राग सकल्प कार्य वेराग्य उपधा (कपट) भाव स्पहा तष्णा 
लोभ इत्यादि । काम का प्रर्थ है, मेथुन की इच्छा। बार बार विषयो के 
प्रति भ्रासक्षि का नाम राग है। भोजन करने की कामना को अभिलाषा 
कहते है । भविष्य मे की जाने वाली क्रिया को करने की दृढ़ इच्छा को 
सकलप कहते हैं। स्वार्थ के बिना ही दूसरे के दुख को दूर करने की इच्छा 
को दया कहते हैं । विषय भ्रादि मे दोष की भावना से उनके त्याग की इच्छा 
को बराग्य कहा जाता है। दूसरे को ठगने की इच्छा को उपधा या कपट 
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कहते हैं। धन्दर छिपी हुई इच्छा को साथ कहते हैं। इसी प्रकार दूसरों 
के धन को लेते की इच्छा को स्पृह्ा, भ्रन्याय पूर्वक दूसरे के धन को सेने की 
इच्छा को लोभ तथा भस्यन्त झावदयक होने पर भी झपने घन को न छोड़ने 
फी इच्छा को तष्णा कहते हैं । 
इच्छा से ही प्रयत्त धर्म भोर ध्रथमं उत्पन्न होते हैं। इनमें इच्छा प्रयत्न 
के प्रति साक्षास्कारण है, तथा प्रयत्नपृ्वेंक विहिंत भौर निषिद्ध कर्मों के प्रत्ति 
हेतु होकर धर्म श्रौर भधम के प्रति परम्परा से काररा हैं । 
द्वेष 
हथ भी झात्मा का गुण है जो दु खधापेक्ष भ्ात्ममन: सयोग से उत्पन्न 
होता है। इच्छा भी देष का कारण है, साथ ही यह इच्छा के कार्य प्रयत्म 
का साक्षात्कारण है । देष होने पर प्राणी स्वय को प्रज्वलित-सा समझा है। 
यह द्वेष निकट मे उपस्थित शत्रु सपप भ्रादि दु.ख के साधनों के प्रति तथा उन 
साधनों से उत्पन्न दु ख के प्रति उत्पन्न द्वोता है। ४७ के कारण के रूप मे 
दुख का वत्तमान रहना भ्रावश्यक नही है, भूतकालीन दुख के स्मरण से भी 
दंष की उत्पत्ति होती है । यह द्वेष स्वकीय भौर परकीय भेंद से दो प्रकार 
का है| स्वकीय द्वंप का मानस प्रत्यक्ष द्वारा स्वयं को ज्ञान होता है। परकीय 
हेंष का झनुमान मुखविकार, नेत्रों को लालिमा भादि के द्वारा होता है। 
यह द्वेष प्रयत्न धर्म भ्रधर्म पग्रौर स्मरण का कारण है । ड्रोह क्रोध भस्यु 
प्रक्षमा भ्रम ईर्ष्या भ्रम्यसूया प्रादि द्वेष के प्रनेक भेद हैं। विरकाल से 
विद्यमान रहने पर भी जिसके विकार लक्षित नहीं होते, तथा जिसके कारश 
उपकार री के प्रति भी व्यक्ति भन्ततः भ्रपकार कर बैठता है, वह होह कहाता 
है । किसी दु.ख के तत्काल बाद उत्पन्न होने वाले तथा शीघ्र ही नष्ट हो 
जाने वाले ट्रंप को क्रोध कहते हैं, इसके द्वारा शरीर झोर इन्द्रिया भ्रादि 
फड़कने लगती हैं। अपकारी व्यक्ति के प्रति श्रपकार करने में भ्रसमथथ व्यक्ति 
का झन्दर ही गुप्त देष सनन्‍्यु कहाता है | दूसरो के गुणों को न सह सकते की 
क्षमता को परक्षमा कहते है, इसका ही दूसरा नाम असहिष्णुता है। भपने गुणों 
के तिरस्कार की प्राशका से दूसरे के गुणों के प्रति विद्वेष श्रसण कहा जाता 
है। दूसरों के उत्कर्ष को देखकर उत्पन्न द्वेष ईर्ष्या कहाता है। दूसरे के प्रप- 
कार को सहने में प्रसमर्थ व्यक्ति में मुपत रूप से चिरकाल शक रहते बाला 
तथा भन्‍्ततः भ्रषकार करने बाला द्वेष श्रस्णसूया कहा जाता है । 


शुर्णे विभर् १६४५ 


ऊपर की पंक्तियों में द्वेष को प्रयत्न का हेतु कहा गया है, किन्तु यहां 
यह भाशंका हो सकती है कि प्रयत्न तो “यह वस्तु या कार्य इष्ट का साधक 
है” इस शान से होता है, तथा ज्ञान इच्छा के द्वारा ही प्रयत्न का हेतु है; किन्तु 
देषे न तो प्रयतनमूलक इच्छा को उत्रन्‍्न करता है, और महीं ही 'इृष्ट 
साथन होने के ज्ञान को । फिर द्वेष को किस झाघार पर प्रयत्न का हेतु माता 
जाए ? इस झाशका का समाधान यह है कि प्रयत्न दो प्रकार का होता है 
प्रवत्तिरप और निवृत्तिझप । इष्टसाघनता ज्ञान से प्रवृत्ति रूप प्रयत्न उत्पन्न 
होता है, जबकि द्वेष द्वारा निवत्तिखूप प्रयत्न उत्पल्त होता है । शत्रुवध भादि 
के लिए उत्पन्न होने वाला प्रयत्न भी इप्ट साधनता ज्ञान से ही होता है, दें प 
से नहीं, इतना प्रवश्य है कि ऐसे अवसरो पर दैेष सहकारी कारण होता है । 

प्रयत्त 

आरम्भ उत्साह आादि शब्द प्रयत्न के पर्यायवाची हैं, यह प्रयत्न दो प्रकार 
का है जीवतशक्तिमुलक और जीवन से भिन्‍न इच्छा-द्ेषमूलक । सोये 
हुए व्यक्ति की प्राण श्रयान ग्रादि की क्रियाओं को प्रेरित करने वाला, धर्म 
और प्रवर्म का प्रेरक प्रतत्त जीननशक्लिमूलक प्रयत्न है। सोकर जागने पर 
प्रत्तकरण का इन्द्रियों से सयोग भी जीवनशक्तिमूलक् प्रयत्न है। 
हित की प्राप्ति और अहित की निव्र॒त्त कराने वाली शरीर की क्रियाप्रों का 
हेतु जीवनेतर इच्छा या द्वेषमूलक प्रयत्त होता है। जीबनशक्तिमूलक 
प्रयत्न से उत्पर्त प्राण भ्रादि की गति को दृष्ट से उत्पन्न मानना उचित ने 
होगा, क्योकि जाग्रत दशा में उस गति को हम प्रयत्नमूलक पाते है। यदि 
उस गति को एक स्थल पर भ्रदृष्टमूलक मानेंगे, तो श्रन्यत्र भी भ्रदृष्ट मुलक 
मानना होगा, क्योकि जागरण और शयन दोनो ही प्रवसरों पर होने वाली 
गति समान ही है ! कुछ लोग चेष्टा तथा किग्रा को भी प्रयत्न ही मानते हैं, 
परन्तु नैयायिकों के प्रनुसार चेष्टा 'प्रयललयुक्त झात्ममन'ः सयोग' का कार्य 
है ।' दूपरे शब्दों में प्रयत्नयुक्त झात्ममनः सयोग जिसका अ्रसमवाधिकारण 
है, वह क्रिया वेष्टा कही जाती है । 

धर्म 

आरंतीय न्पायशास्त्र में धर्म शब्द प्रनेक श्रथों में प्रयुक्त होता है। किसी 

भी पदार्थ में विद्यमान वह तत्व, जिसके कारण उसे भ्रन्‍्य पदार्थ के सदुक्ष 
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प्रथवा उससे भिन्‍न कहा जाता है, उसे भी धर्म कहते हैं। जैसे: पृथिवी में 
विद्यमान पृथिवीत्व उसका घमं कहा जाता है।' कशाद के शनुसार जिसके 
द्वारा तख्वज्ञान तथा प्रात्यम्तिक दुख निवृत्ति हो, वह धर्म कहा जाता है ।* 
जैमिनि के अनुसार क्रिया मे प्रवृत्त करामे वाले वचनों से लक्षित होने वाले 
तथा उन वचनो से प्रेरित, पुरुष को नि'श्रेयस्‌ देने वाले झ्रथ को धर्म कहते हैं ।* 
मनुस्मति मे एक स्थान पर वेद स्मृति सदाचार प्रादि को साक्षात्‌ धर्म तथा 
अन्यत्र धैये क्षमा दमन चोरी का त्याग हर प्रकार की पवित्रता इन्द्रियों का संयम 
विद्या विचारशीलता सत्य और प्रक्रोध इन दस को धर्म कहा गया है। 
दास्त्रदीपिका के टीफाकार रामकृष्णने भी धृति झ्रांदि को ही धर्म मानने 
का समर्थन किया है ।( उपयुक्‍्त्र सभी स्थलों पर धर्म मानवीय कत्तेव्य के 
झर्थ में प्रयुक्त हुआ, तथा ये कतंव्य ही मानव के व्यक्तित्व को बुरक्षित 
रखते है, इनके प्रभाव मे प्रयांत्‌ कत्तंव्य से च्यूत होने पर मानव पतित हो 
जाता है। इसी ग्राधार पर महाभा रत धर्म को प्रजाओ का धारण करने वाला 
भी कह लिया गया है । न्याय में पदार्थों के वेशिष्ट्य को धर्म कहने का 
उहंध्य भो उसमें विद्य मान क्रिया प्लौर प्रतीति की क्षमता को ही प्रगट करना 
है । मीमासा भादि मे स्वीकृत धर्म के कत्तंव्य श्रर्थ को भ्राधार मान कर ही 
मनुस्मृति मे भी वेदों को समस्त धर्मों का मूल कहा गया है ।* 


स्यायशास्त्र के श्रस्तुत प्रसंग में धर्म शब्द उपयुक्त झ्र्थ के निकट होते 
हुए भी उनसे भिन्न प्रथ मे प्रयुक्त हुप्ना है, प्रशस्तपाद के भ्रनुसार यह घम 
प्रात्मा का प्रतीनिद्रिय गुणा है, कम का सामथ्य नही ।' घर्म के द्वारा ही कर्ता 
को श्रिय सुख उसके साधन तथा मोक्ष की प्राप्ति होती है। इसका नाश 
प्रत्तिम सुख के सम्यक्‌ ज्ञान के द्वारा होता है। वेदादि द्वारा प्रत्येक बरसों 
झौर प्राश्ममों के लिए बताए हुए द्रव्य गुण झौर कर धर्म के साधन हैं।६ 
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युब शिया २९७ 


धर्म के साधन द्रव्य झ्ादि में कुछ सर्व सामान्य हैं, प्र्थात्‌ प्रत्येक वर्ण भौर 
प्राश्नन के लिए उपयोगी साधन हैं, झौर कुछ विद्येष ब्र्थात्‌ किन्‍्ही विज्ञिष्ट 
बरसों ध्यतवा भ्राश्क्‍रों के लिए उपयोगी । जैसे. धर्म में श्रद्धा भ्रहिसा 
प्रोपकार सत्यभाषण भस्तेय ब्रह्मचय निष्कपटता इत्यादि सामान्य धर्म 
के साधन हैं, तथा त्रेवरणिक के लिए यज्ञ प्रष्यवन और दान, ब्राह्मण के 
लिए श्रध्यापन यज्ञ कराता प्रादि, क्षत्रिय के लिए भली प्रकार प्रजा का 
पालन दुष्टों को दण्ड देला श्रादि विशेष धम के साधन हैं । 


श्राचाय प्रशस्तपादकृत धर्म के उपयुक्त परिचय का तात्पय है कि धर्म 
झौर प्रधर्म क्रश: वेद विहित तथा वेद निरषिद्ध कर्मों के करने से उत्पन्न 
होने वाले भ्रात्मा के विद्येष गुण हैं, जिनका प्रत्यक्ष केवल मानस प्रत्यक्ष ही हो 
सकता है | यह गुण चिरकाल तक प्रात्मा मे विद्यमान रहता है, तथा इसके 
प्रनुसार ही पुरुष को कालान्तर मे विविध फलो की प्राप्ति होती है । चुकि 
नास्तिक दर्शनो भे प्रात्मा श्र उसके गुणा धर्म प्रधमं को स्वीकार नहीं 
किया गया है, भ्रत उसकी सिद्धि के लिए नेयायिक अ्रनुमान का प्राश्रय लेते 
हैं। केशवमिश्र के अ्नुवार यह अनुमात निम्नलिखित रूप से हो सकता है : 
'देवदत्त का भादि शरीर देवदत्त के विशेष गुणों से प्रेरित भूतों से नि्भित है, 
क्योंकि वह कार्य है, साथ द्वी देवदत्त के सुखादि भोग का साधन है, जैसे 
उसके द्वारा निम्ित माला श्रादि / पञ्च भूतो को प्रेरित करने वाला यह॒घ॒र्म 
भूतो के धर्म नहीं हो सकते, क्योकि उस स्थिति मे उन्हे प्रत्येक प्राणियों के 
सुख दु खों का सामान्य रूप से उत्पादक होना चाहिए, जैसे गन्ध भादि 
प्रत्येक प्राणियों को समान रूप से उपलब्ध होते हैं, भ्रतः वह भूतप्रेरक धर्म 
ही है ।' थू कि प्रत्येक पुरुष मे समान सुख की प्रतीति न होकर भिन्‍न भिन्‍न 
प्रतीति होती है, प्रत धर्म भी प्रति पुरुष मे भिन्‍न होने से संख्या मे भनन्‍्त हैं । 


धरम के सम्बन्ध मे एक झाशका हो सकती है, धर्म को वेद विहित यज्ञ 
याभादि से भिन्‍न झ्ात्मा का गुण क्यो स्वीकार किया जाए ? भीमांसको द्वारा 
स्वीकृत यज्ञ यायादि को ही घमम क्‍यों न माना जाए ? यज्ञ आादि करने वाले 
के लिए यह धाभिक है, इत प्रकार का लोक व्यवहार, यज्ञ झादि को ही धर्म 
मानकर प्रचलित होता है। नेयायिकों के भ्रनुसार इसका उत्तर यह है कि 
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श्ध्द भारतीय स्पाय-शास्त्र : एंक प्लस 


यक्ष यागादि को धर्म सासने पर घ्में का फंल सुख झ्ादि यज्ञ आदि के वर्समान 
रहने पर ही होना चाहिए। धर्म के नाश होने पर चिरकाल के भनस्तर 
सुख भादि की प्रतीतिन होनी चाहिए, श्रत” यज्ञादि साधनों से उत्पन्न 
चिरकालावस्थायी धर्म भ्रादि की सत्ता स्वीकार की जाती हैं। यज्ञ झ्रादि के 
लिए धर्म शब्द का व्यवहार शक्ति (भ्रभिघाशकिति) से न होकर लक्षणा के 
बारा होता है। जैसे सूख साधन चन्दन पादि प्रथवा क्रीम पाउडर झ्रादि के 
लिए सुख शब्द का व्यवहार होता है. उस्ती प्रकार धर्म के साधन यज्ञ भादि के 
लिए धर्म शब्द का व्यवहार होता है। यज्ञ यागरादि व्यापार साध्य देवता 
की प्रीति को भी धर्म नहीं कहा जा सकता, क्योकि वह प्रीति भी 
चिरकालावस्थायी नहीं हुआ करती। इसके अतिरिक्त घू'कि स्‍्तान दान 
श्राद्ध भादि वेद विहित कर्मों से देवता की प्रीति उत्पन्न नहीं होती, इसलिए 
भी देवता प्रीति को धर्म न कहा जा सकेगा । 


याग ग्रादि से उत्पन्न थागादि के प्रध्वंसाभाव को भी धर्म नही कहा जा सकता 
क्योकि ध्वसाभाव प्रनन्त अर्थात्‌ अविनाशी होता है, प्रध्वसा|भाव के रूप में 
यदि धर्म को झ्नन्‍्त कालावस्थायी माना जाएगा, तो उसके कार्य सुखादि को भी 
भझननन्‍्तकालावस्थायी मानना होगा, किन्तु सुंखादि की विनह्वरता हम प्रत्यक्ष 
रूप से प्रतिदिन देखते हैं, भ्रत उसके कारण को भी विनश्वर स्वीकार करना 
झावश्यक होगा । 


श्रतएव यज्ञ यागादि साधन देवता की प्रीति तथा यागादि प्रध्वसाभाव से 
भिन्‍न धर्म की पृथक्‌ सत्ता है। धर्म के कार्य सुख दुखादि का भोग चूकि 
झ्रात्मा को ही होता है, भ्रत धर्म को प्रात्माश्रित गुण स्वीकार किया 
जाता है | 


धर्म का विनाश सुरुय रूप से भोग के द्वारा होता है, किन्तु आत्मा के 
मुक्त होने पर उसमे विद्यमान धर्म झादि का विनाश तत्वज्ञान के द्वारा होता 
है।' जहां धर्म का नाश स्वयं कथन श्रादि द्वारा कहा गया है, वहा 
उसका तात्पयये केवल इतना है # वह धर्म सुख प्रादि भोग का उत्पादक 
नहीं होता । यदि धर्मश्ास्त्रानुसार कथन आझ्ादि से धर्म का नाश माना 
जाएगा, तो उस स्थिति में भोग के बिना कर्म का नाश नहीं होता इत्यादि 





१. भगवदगीता ४.३७ 


शु् दिवई शह९ 


प्रतिषादक श्रुतियों मे कम का तात्पयं उन कर्मों से लेना होगा, जिनका कि 
कथन नहीं किया गया है, भ्रथवा जिनके लिए प्रायश्चित श्रादि नहीं किया 
गया है । 


भ्रधर् 


धर्म के समान अ्रधर्स भी भ्रात्मा का सुण है, इसकी उत्पत्ति बेद विरोधी 
कर्मों भ्र्थात्‌ हिंसा भादि के द्वारा होती है। धर्म के समान भ्रधर्म का नाश 
भी मुख्य रूप से भोग के द्वारा ही होता है; साथ ही धर्म के समान ही 
प्रायश्चित तथा स्वमुख से कथन आदि के द्वारा भी भ्रधर्म का नाह्ष हो 
जाता है । 


प्रायश्चित झादि द्वारा ग्रधर्म के नाक के प्रसद्भ मे तीन मत प्रचलित हैं, 
प्रायश्चित द्वारा कृत कर्म का नाश नही हुश्रा करता, किन्तु भविष्य में होने 
वाले प्रवर्म की निवृत्ति हो जाती है, फन्रत. उस्त प्रकार के एक ही भ्रधर्म 
के होने के कारण उससे उत्पन्न दुखलेश की ही भ्रनुभूति होती है, महादु:ख 
को नही, प्रायश्चित के भ्रमाव में एक अधर्म के भ्रनन्तर भ्रधर्स की परम्परा 
ही प्रारम्भ हो जाती है, जिसके फलस्वरूप दु ख की परम्परा हूप महा दुख 
की प्राप्ति होती है, इस प्रकार प्रायदिचत से कृत अ्धर्म का नहीं, भ्रपितु 
अविध्य मे किये जानेवाले भ्रधर्म का नाश होता है ।' 


दूसरे मत अनुसार पातक दो प्रकार का है" उपपातक भौर महापातक । 
धर्म के उत्पन्नफल का अ्रतिबन्धक पाप उपपातक कहा जाता है, तथा धर्म की 
उत्पत्ति में प्रतिबन्धक पाप महापातक कहाता है। प्रायश्चित द्वारा उपपातक 
का नाश होने से धर्मंफल का भोग, तथा महापातक के नाष्टा द्वारा धम्मं के 
प्रतिबन्धक के प्रतिबन्ध से धर्म की परम्परा प्रारम्भ हो जाती है ।* 


तीसरे मत के ग्रनुसार दुःख का प्रागभाव पूर्ब से विद्यमान है, भ्रधर्म 
द्वारा द.ख के कारण भूत प्रत्यवाव की उत्पत्ति होती है । प्रायश्चित द्वारा 
वुः के कारणभूत प्रत्यवाय का विधघटन करके दुख प्रागभाव का ही पालन 
किया जाता है ।* 
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३०० जारतीय स्थायन्यास्तं : एक सथ्यंयेन 


. पृ पृष्ठों में कहा जा चुका है कि 'सुख की उत्पत्ति धर्म से एवं दुःख की 
उत्पत्ति अ्रधर्म से होती है', भाचाय प्रशस्तपाद के झनुसार उसकी प्रक्रिया 
निम्नलिखित है : ज्ञान रहित व्यक्ति 'मैं ही कर्ता प्रौर भोक्‍ता हूँ इस प्रहकार 
के कारण दु ख के साधनों को भी सुख का साधन मानता हुप्रा उन साधनों के 
प्रति राग करता हुआ उसके उपरोधक साधनों के प्रति द्वेष करता है। 
प्रवत्तक धर्म के कारण “मैं इस से भी झ्रधिक श्रष्ठ होऊँ इस झभिलाषा से 
अधिकाधिक धर्म करता है, इस प्रकार भ्रधिक धर्म भौर थोडे भ्रधर्म के योग से 
मनुष्पल्लोक में जन्म लेता है भौर अपने कर्मों के अनुतार शरीर श्रौर इन्द्रियो 
को प्राप्तकर उनके द्वारा विषय सुखों का भोग करता है, तथा थोड़े प्रधर्म 
के कारण उस सुख के बीच भूख प्यास प्रादि प्लाशिकदु क्नो को भी 
भोगता है। इसी प्रकार प्रधिक श्रधर्म भौर थोडा धर्म होने पर मृत के 
प्रनन्त कर्मों के भ्रनुसार पशु पक्षी कोट पतड्भ पश्रादि योनियों को प्राप्त कर 
इन्द्रियों द्वारा विषय सम्बन्धी दु खो को प्राप्त करता है। इस प्रकार प्रवृत्ति 
मूलक धम्म प्रौर प्रधर्म के द्वारा ही इसके मिश्रण के कारण देव मनुष्य और 
तिक्‌ योनियो मे घुमता हुआ सासारिक बन्धन का झनुभव करता है ।' 


ज्ञानी मनुष्य तिष्काम भावना से कर्म करके उनके फल के रूप में विशुद् 
कुलो मे जन्म लेता है, वहा उसे दुख नाश के उपायो के प्रति जिज्ञासा 
उत्पन्न होती है, जिसके फलस्वरूप वह उत्तम गुहओों के पास पहुचकर 
न्याय शादि शास्त्रों के भ्रध्ययन से सतबज्ञान प्राप्त कर प्रज्ञान की निवत्ति के 
कारण अशानजन्य धर्माधर्म के संचय से भी बच जाता है, तथा पूर्व सचित 
धर्माधर्म का भोग समाप्त होने पर कर्मक्षय के कारण शरीर प्रादिसे भी 
रहित होकर केवल निवृत्ति विषय धर्म के द्वारा मोक्ष सुख का प्रनुभव 
करता है । 


इस प्रकार स्वयं में विद्यमान झज्ञानजन्य धर्म भ्रौर पभ्रधम गुणों के काररं 
नह झात्मा जन्म मरण के दुख का प्रनुभव करता है, तथा तत्वज्ञान से 
उत्पन्त धर्म के द्वारा उसे मोक्ष की प्राति हो जाती है । 
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शुभ विमर्श ३०६१ 


ससकार 


स्याय-आास्त्र में स्वीकृत गुणों मे चौबीसवां गुरा ससस्‍्कार है। ससस्‍्कार की 
परिभाषा सस्कारत्व जाति के ग्राघार पर ही की जाती है, भ्रर्थात्‌ सस्कारत्य 
जातिवान्‌ की सस्कार कहते हैं। यह तीन प्रकार का है---वेग भावना भौर 
स्थितिस्थापक । 


वेग - यह केवल मूत्तं द्रव्यों मे श्रथत्‌ पृथ्वी जल भ्रग्नि वायु शौर मन में ही 
रहता है । यह दो प्रकार का है कर्मजन्य झौर वेगजन्य । इच्छा झादि से उत्पन्न 
शरीर के कर्म से बाण मे भी कर्म उत्पन्न होता है भ्रौर बारागत उस कर्म से 
बाण मे वेग झारम्भ होता है, यह वेग कर्मंजन्य है। कभी-कभी कारणंगत 
वेग से कार्य में भी वेग उत्पन्न होतां है। वह वेगजन्य वेग है। कुछ विद्वानों 
का विचार है कि वेग से साक्षात वेग की उत्पस्ति नही होती, भ्रपितु वेगयुक्त 
द्रव्य के सयोग से भ्रन्य सयुक्‍त द्रव्य में कर्म उत्पन्न होता है, तथा उस कर्म से 
पुन वेग की उत्पत्ति होती है । इस प्रकार बेग सदा ही कर्मजन्य है, भ्ौर धसी 
लिए केवल एक प्रकार का है । 


ख्‌ कि वेशेषिको के श्रनुसार वेग का नाश स्पर्श युक्त श्रन्य द्रव्य के सयोग 
से हो जाता है ' श्रत वेगयुक्त दो कारणों मे सयोग होने पर कारणगत वेग 
का ताटा हो जाएगा फलस्वरूप काररा में वेग का प्रभाव होते से कार्य मे 
उत्पन्न वेग को कारण से उत्पन्न नहीं माना जा सकता । ऐसे स्थलों पर 
दो वेग युक्त कारणों का सयोग होने पर प्रथम क्षण में कारणों का सयोग, 
द्वितीय क्षण मे कार्य की उत्पत्ति तृतीय क्षण से कारणगत वेग से काय में 
कमें कारण मे विद्यमान वेग का नाश तथा कार्य में रूप ग्रादि गुणों के साथ 
बेग गुण की भी उत्पत्ति होतो है। इस प्रकार कार्यंगत वेग भी कर्मजन्य ही 
है, वेगजन्य नहीं । यदि यहा कार्यगत वेग का कारण कर्म वेगजन्य है, इस 
झाधार पर कार्य वेग को भी लक्षणा से वेगजत्य कहना चाहें, तो कोई भ्रापति 
नहीं है । 

यदि विभागज कार्य में उत्पन्त वेग को वेगज कहना चाहें, क्योकि वहाँ 
स्पदोयुक्‍्त द्रष्यंसययोग जैसा वेग नाशक कोई पदार्थ विद्यमान प्रतीत नहीं 
होता, तो वह भी उचित न होगा, क्योकि वहां भी बेय युक्त द्रब्य के विनाक्ष 
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8०२ भारतीय ग्याय-सात्व : एक अध्यपत्पन 


का कारश स्पर्श युक्त द्रव्य का संयोग वेग ताक के कारण के रूप में 
झवह्य हीं विधमान होगा। उदारणार्य प्राकाश में प्रत्यन्त बेग से उड़ता 
हुए विमान स्वय पपने ही वेग के कारण खण्डित नहीं होता भ्रपितु 
बेश युक्त प्रतिकूल वायु के सयोग के द्वारा ही खंण्डित होता है. उसस्थिति में 
विमान के प्रवयवों में विभाग का कारण स्पश् शुक्त वायु का संयोग ही है जो 
कि वेशेषिको के अनुसार उसके वेग का भी नाशक होगा। फजतः विभान- 
रूपी कारण के विभाग से उन्पन्त विमानसण्डरूपी काये में वेग पूर्व प्रक्रिया 
के झनुसार कर्मज ही है, वेगज नहीं। इस प्रकार वेग को केवल एक प्रकार 
का भर्थात्‌ कर्म जन्य ही कहा जाय, तो भ्रधिक उचित होगा । 


सावना : -देखे प्रथवा सुने हुए श्रनुभूत पदार्थ के सम्बन्ध में स्मृति 
झौर प्रत्यभिज्ञा (पहचान ) का हेतु प्रात्मा मे विद्यमान विशेष गुण भावना 
है । इसका विनाश ज्ञान मद दुःख आदि के द्वारा होता है । भावना के कारण 
के सम्बन्ध मे प्राचीन भौर नवीन नेयायिको में मत भेद है। प्राचीन नेयायिक 
विविध विषयों की स्मृति भोर संस्कार के लिए झ्रनुभव को कारण मानते हैं,' 
जात को नहीं। उनका कहना है कि जब व्याप्यधर्म कारण हो रहा हो तो 
व्यापकधर्म कारण न होकर प्रन्यधातिद्ध कहा जाता है। प्रस्तुत प्रसग में 
संस्कार का तियत पूव॑वर्त्ती होने से अनुभव, जो कि ज्ञान का व्याप्य है, कारण 
हो रहा है, ,भ्रतः व्यापकर्म ज्ञास के नियत पूर्ववर्त्ती होने पर भी उसे 
झरस्यसासिद कह जाएगा, कारण नहीं । नव्य नयायिकों का विचार है कि 
सस्कार के प्रति ज्ञान सामान्य कारण है, भ्रतुभव नही । जहा अनुभव सकार 
का नियत पू्ववर्त्ती प्रतीत हो रहा है बहा भी वह ज्ञान के रूप मे (ज्ञान के 
एक प्रकार के रूप में) संस्कार का कारण है, भ्रनुभव के रूप मे नही । 
ध्नुभव को ही सस्कार का कारण मानने पर झनुभव से उत्पन्त संस्कार 
द्वारा स्मरण उत्पन्त होने पर झपने कार्य द्वारा सस्कार का नाश होने के बाद 
एकबार प्रनुभूत विषय का एक बार ही स्मरण हो सकेगा, बार बार तही । 
जब कि हम देखते हैं कि एकबार अनुभव किये हुए पदार्थों का हमे बार बार 
स्मरण होता है। शान को संस्कार का कारण मानने पर शान के रूप में प्रथम 
प्रमुभव से संस्कार की उत्पत्ति, उससे स्मरण की उत्पत्ति; स्पृतिरूप ज्ञान से 


“3-4०. 
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पुनः सस्कार भर उससे स्मृति की उत्पत्ति होती रहेगी। इस प्रकार सर्वानुभूत 
झनेकधा स्मरण मे कोई विरोध न होगा ।' 


आत्मा में विद्ववान रहने वाले भ्रन्य गुणों की अ्रपेक्षा यह भावना नामक 
सस्कार स्थिरतर है, झौर इसीलिए दूसरी सृष्टि भ्थवा दूसरे जन्म में भी 
स्थिर रहता है, तथा सदुश भ्रदुष्ट तथा चिन्ता ग्रादि के द्वारा उदबुद्ध होकर 
प्रत्यभिज्ञा को उत्पन्न करता है ।* 

पूब॑ पुष्ठो मे कहा गया है कि सस्कार से स्मृति और प्रत्यभिज्ञा दोनो की 
उत्पत्ति होती है, इस पर शभ्रापत्ति करते हुए कुछ विद्वानों का कहना है कि 
संस्कार से केवल ह्मृति को उत्पत्ति माननी चाहिए, प्रत्यभिज्ञा की नहीं; 
क्योंकि दोनो को ही संस्कार से उत्पन्न मानने पर उनका परस्पर भेदक लक्षण 
ते बन सकेगा । किन्तु यह भ्राशका उचित नही है; क्योकि स्मृति की उत्पत्ति 
केवल सस्‍्कार से होती है, जबकि प्रत्यभिज्ञा मे स्मृति औौर प्रत्यक्ष दोनों 
का होना अनिवार्य रहता है । इस प्रकार यह भावना नामक ससस्‍्कार स्मृति 
झौर प्रत्यभिज्ञा दोनो का ही कारण है, केवल स्मृत्रि का नही । 


स्थितिस्थापक संस्कार : यह स्पर्शयुक्त द्वव्यों में विद्यमान रहता है, इस 
सस्कार से युक्त द्रव्य को यदि किसी श्रन्य प्रकार से कर दिया जाये, तो यह्‌ 
उस द्रव्य को पुन पूर्व श्रवस्था में पहुचा देता है।? इस सस्कार का भन्य गुणो 
की भांति प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्तु श्रनुमान करना होता है। बलपूर्वक भुकाया 
हुआ धनुष पुन उसी पवस्था में पहुच जाता है, भुक्ाई हुई शाखा पुनः उसी 
स्थिति मे पहुंच जाती है, इसे देखकर कारण के रूप मे उसमे विद्यमान स्थिति- 
स्थापक (संस्कार) गुण का अनुमान किया जाता है| यह परमाणुओ में नित्प 
तथा काय॑ द्रब्यो मे कारण गुणपूर्वक अनित्य रहता है । 

इस प्रकार सक्षेप में हम कह सकते हैं कि न्‍्यायशास्त्र में रूप रस गन्य 
स्पर्श सख्या परिणाम पृथक्त्व सयोग विभाग परत्व अपरत्व गुरुत्व द्रबस्व स्वेह' 
शब्द चुद्धि सुख दु.ख इच्छा हेष प्रयत्न धर्म भ्रध्मं प्रोर सस्कार चोबीस युण- 
स्वीकार किये जाते है। वेशेषिको के प्रनुसार गूणों का वर्गीकरण सामान्य 
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झौर विशेषगुणों के रूप में किया जाता है। इस वर्गीकरण के अनुसार रूप रस 
गन्ध स्पर्श स्नेह सासिद्धिक द्वव॒त्व बुद्धि सुख दुख इच्छा द्वेष प्रयत्त धर्म अ्रधर्म 
धाब्द ओर भावना विशेषगुण श्रववा वेशेषिक गुण तथा शेष सामान्य गुण कहे 
जाते हैं ।' 


इन चौबीस गुणों मे रूप रस गन्ध स्पर्श परत्व भ्रपरत्व द्रवत्व स्नेह झौर 
वेगनामक सस्‍्कार केवल मूर्त द्रव्यों मे रहते हैं, तथा बुद्धि सुख दुख इच्छा 
हेष प्रयत्त धर्म प्रथम शब्द और भावनानामक सस्कार केवल अ्रमूर्त द्रव्यो 
में श्राश्चित रहते रहते हैं । सरूया परिमाणा पुथक्त्व संयोग भौर विभाग मूत्ते 
भ्रौर भ्रमूत्त दोनों ही प्रकार के द्रव्यों में रहते है ।' 


सयोग विभाग द्वित्व झ्रादि सख्या, तथा द्वि पृथकत्व श्रादि अनेक द्रव्यो 
में झ्ाश्रित तथा शेष एक द्रव्य मे ग्राश्रित गुण है ।* 


रूप रस मन्ध स्पर्श और शब्द एक इन्द्रियों से गहीत होते है, एव इनका 
ग्रहणा केवल बाह्य इन्द्रियों से होता है, तथा सख्या परिमाण पृथक्त्व 
संयोग विभाग परत्व द्रवत्व श्रौर स्नेह का ग्रहशा दो दो इन्द्रियो से होता है, 
एवं गुरुत्व धर्म अ्रवर्म श्रौर भावना नामक सल्कार ग्रवीरिद्रिय हैं ।* 


विभु द्रब्यो मे विद्यमान गुण का रणगुण पूर्वक नही होते । क्‍योंकि इन गुणो 
के स्‍ग्राश्नय द्रव्य इसके कारण नहीं माने जाते। ग्रपाकज़ रूप रस गन्ध स्पर्श 
सांसिद्धिक द्रवत्व स्नेह गुरुत्व पृथकत्व प।रमाण तथा वेग झौर स्थितिस्थापक- 
सस्कार कार्यों मे कारण गुणों के समान ही होते हैं। सयोग विभाग 
और वेम की उत्पत्ति कर्म से होती है । 


रूप रस गन्ध स्पर्श परिमारा एक पृथक्त्व स्नेह श्रौर शब्द श्रन्य गुणों की 
उत्पत्ति में भ्रसमवायिकारण हुआझा करते हैं। वेशेषिक गुण बुद्धि आदि के 
प्रति श्रात्मा को निमित्त कारण माना जाता है। उच्शस्पर्श गुरुत्व द्रवस्थ 
सयोग विभाग तथा वेगनामक सस्कार किन्ही गुरणो के प्रति श्रसयवायिकारण 
होते है, भौर किन्‍्ही के प्रति निमित्त कारण भी । 
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उपस्ृहार 


द्रव्य भौर गुण के प्रतिरिक्‍त न्याय श्षास्त्र में कम सामान्य (जाति) विशेष 
सम्रवाय और प्रभाव नाम से कुल सात पदार्थ स्वीकार किये थे, जिनका 
विवेचन पदर्थ विसर्श मे किया जा चुका है। कणाद ने इनमे से केवल छ 
पदार्थों का ही परियणान किया था, अभाव नामक पदार्थ उत्तरकाल में जोड 
दिया गया है । 

गोतम ने न्‍्यायशास्त्र में प्रमाण प्रमेथ' सशय प्रयोजन दृष्टान्त सिद्धान्त 
प्रवयव तक॑ निर्शाय वाद जल्प वितण्डा हेत्वाभास छल जाति और निग्रहस्थान 
नाम से सोलह पदार्थों को स्वीकार किया था, किन्तु नव्यन्याय का उदय 
होने पर वेशेषिक के छ' पदार्थों मे श्रभाव की वृद्धि कर गौतम स्वीकृत- 
सोलह पदार्थों का भ्रन्तर्भाव उनमे ही मान लिया गया। गौतम ने प्रत्यक्ष 
झनुमान उपसमान और आझागम चार प्रमाण माने थे, उत्तरकाल में नन्‍्याय- 
शास्त्र मे उन चारो को ही अविकल स्वीकार कर लिया गया । गौतभ के 
ग्रनुतार आत्मा शरीर इन्द्रिय श्र्थ बुद्धि मनस्‌ प्रवृत्ति दोष प्रेत्यभाव 
फल दुख और श्रपवर्ग ये बारह प्रमेय है।? उत्तर कालीन न्याय मे आत्मा 
ग्रौर मनस को इन्हीं नाम से व्र्य माना गया है। शरोर और इखिय 
भौतिक होने से पृथिवी झ्लादि पाच भूतों में अन्‍्तर्भूत हो जाती है। 
गौतम के श्रतुसार गन्ध रस रूप स्पर्श शब्ब ये पाचो श्रर्थ पृथिवी श्रादि के गुरा 
ही है, स्वतन्त्र नही । बुद्धि प्रद्ति (धर्ं और प्रधमं) गुण कहे जाते है । 
दोषों मे राग इच्छा नामक गुर है, द्वेष गुणों मे ही भ्रन्यतम है। शरीर 
श्रादि मे आ्रात्मत्व भ्रम रूप मोह भज्ञान होने से बुद्धि का ही एक प्रकार है। 
प्रेत्य भाव मरण रूप होने से ध्वसामाव है, और जन्म शरीर और पझ्ात्मा का 
सयोग होने से गुण माना जा सकता है। सुख दुःख भोगात्मक फल ज्ञान का 
एक प्रकार होने से बुद्धि का ही एक प्रकार है। पश्रपषभ श्रर्थात्‌ मोक्ष 
चु कि आत्यन्तिक दु ख-प्रभाव रूप है, भ्रत वह ध्वसाभाव से भिन्‍न नहीं है । 
संशय ज्ञान का प्रकार होने से बुद्धि का भेद है। प्रयोजन सुलप्राप्ति सम्बन्ध 
होने से सयोग गुण तथा बुःखहालि ध्वस होने से अभाव का प्रकार है। 
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इषच्टाग्त न्यायाज़ होने से ज्ञान का प्रकार है, सिद्धान्त निदथय रूप होने से प्रमाण 
का फल है, अवयब तर्क भोर निर्णय स्पष्टत ज्ञान के ही प्रकार हैं। तत्वजश्ञाम के 
लिए कपा बाद, पक्ष विपक्ष दोनो को सिद्ध करने घालों विजय कामना से की 
जाने वाली कथा जल्प, अपने पक्ष की स्थापना के बिना ही परपक्ष के लण्डन 
मात्र मे प्रवत्त कथा वितण्डा कथा रूप है, तथा कथा पूर्व भौर उत्तर पक्ष प्रति- 
पादक वाक्य सन्दर्भ मात्र होने से शब्द गुण है स्वतन्त्र पदार्थ नहीं। 
अ्रनुभिति अथवा उसके करण परामर्श में प्रतिबत्धर हेत्वाभास भी स्वतन्‍्त्र 
पदार्थ नही है, तथा झनुमान के श्रग हेतु के यथार्थ ज्ञान रूप होने से अ्रसद्‌ हेतु 
रूप हेत्वा मास का ग्रयथार्थ ज्ञान में प्रस्तर्भाव होना चाहिए। छल चू'कि 
शब्दात्मक है, तथा साथम्य वैतर्भ्य श्रादि जातिया भी असद्‌ उत्तर होने से 
शब्दात्मक ही है, प्रतः उतका भी श्रन्तर्भाव गुण में होगा । निम्नह स्थानों मे 
प्रतिशाहानि प्तनुभाषण प्रज्ञान भ्रप्रतिभा बिक्षेप तथा पर्यनुयोम्योपेक्षण का 
अभाव मे तथा शेष का गुशो में भ्रन्तर्भाव हो जाता है। इस प्रकार न्याय 
दर्शन स्त्रीकृत सोलह पदार्थों का श्रन्तर्भाव इन सात में ही हो जाता है । 


मीमांसक शक्ति नामक एक स्वतन्त्र पदार्थ मानते हैं, नेयायिकों के 
ग्रनुसार उसका अन्तर्भाव भी अभाव में हो जाता है, इसे हम पदार्थ विमश में स्पष्ट 
कर चुके है।' इस प्रकार हम कह सकते है कि सभी पदार्थों का भ्रन्तर्भाव केवल 
सात पदार्थों मे ही हो जाता है, झत नेयायिकों के श्रनुसार पदार्थ सात ही है। 
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१. (क) कणादेन तु सम्प्रोक्त शास्त्र वैशेषिक महत्‌ 
गौतमेन तथा न्याय, साख्य तु कपिलेन वे। 
पह्मपुराण उत्तर खण्ड २६३ 
(ख) गौतम स्वेन तर्केश खण्डयन्तत्र तत्र हि। 
स्कन्दकलिका खण्ड श्र० १६ 
(ग) गौतमप्रोक्‍्तशास्त्रार्थनिरता सं एवं हि। 
भान्धर्य तन्‍त्र-प्रणतोषिशी तन्त्र मे उद्धृत 
(घ) सुक्‍्तये य शिलात्वाय क्षास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ 
गौतम तमवेतेव यथा वित्य तथव स.। 
नेषधीय चरितम्‌ १७ ७५ 
(ड) एषा मुनिप्रवरगोतमसूत्रवृत्ति' श्री विष्ववाथकृतिना सुगमाल्पवृत्ति: । 
न्यायसूत्र बृत्ति पृू० १८५ 
पृष्ठ ११ 


१ (क) योक्षपादमृषि न्याय प्रत्यभाद्वदता वरम्‌ । 
तस्य वात्स्यायन इद भाष्यजातमवत्तयत्‌ । 
स्थाय भाष्य पृ० २५० 
(लत) यदक्षपाद प्रवरों मुनीना शमाय शास्त्र जगतो जगाद । 
कुताकिकाशाननिवत्तिहेतो: करिष्यते तस्थ मया निबन्ध: । 
न्यायवात्तिक 


(य) प्रथ भसवता प्रक्षपादेन निःश्र यसहेतों श्षास्त्रे श्ररीते। 
स्थायवात्तिक तात्यय टीका: 


१०५ 


(धघ) पअ्रक्षपाद प्रणीतों हि विततों न्‍्यायपादप:। 
सान्द्रामृतरसस्यन्दफलसन्दर्भ निर्भर: । 
न्याय मज्जरी पृ० १ 
३. भो, काहयपगोत्रोस्मि । साड्रोपाज़ू' वेदमधीये, मानवीय धर्मशास्त्र, 
माहेर्वर योगशास्त्र, बाहँसस्‍्वत्यमर्थशास्त्र, मेधातिथेरन्यायशास्त्र, 
प्राचेतस श्राद्धकल्प च। प्रतिमानाटक पृ० ७६ 


3, ९३॥६७॥॥४ 00(4॥9 38 छ076 छा ।६5६ 8 फष्रफाए४ 90809, 
कत0 676 75 ॥0 छ7007_ ॥॥4 ॥6 ९५९८४ ज्ा06 धशा!;?- 
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॥90९700760 99५ शधादा ५४(5१३४७॥9, 00५४00878 07 ५४50॥98]080. 
साइ09 ० 7प0%॥ 79॥0509#9 ५४०] ॥ 99. 393-94 
४. तदाह सभविष्याभि सोमशर्मा हिजोत्तम, । 
प्रभासतीर्थमासाद्य योगात्मा लोकविश्र॒त । 
तज्नापि मम ते पुत्रा भविष्यन्ति तपोधना, । 
प्रक्षपाद करशादइ्च उलूकी वत्स एव च । 
ब्रह्माण्ड पुराण प्र० २३ 
४. मेधातिथिमहाप्राज्ञो गौतमस्तपसि स्थित: । 
विमृश्य तेन कालेन पत्नया, संस्थाव्यतिक्रमम्‌ । 
महाभारत शान्तिपवं २६५० ४५ 
पृष्ठ १४ 


२. नित्यमेव च भावात्‌, रुषादिभत्वाल्च विषयंयादर्शनात्‌ । 
वेदान्तसूत्र २.२.१४-१४५ 


ईै०है 
४. ने प्रवत्तिः प्रतिसन्‍्धानाय हीनक्लेशस्थ । न्यायसूत्र ४.१,६४ 
५. (क) क्षीर विनादी कारणानुपलब्धिवद्दध्युत्पत्ति:। न्यायसूत्र ३.२.१५ 
(ख) उपसंहार दर्शनास्नैति चेन्न क्षीरवद्धि । वेदास्तसूत्र २.१.२४ 
६. वाक्य विभागस्य चार्थग्रहशात्‌ । विध्यर्थवादानुवादबचनविनि- 
योगात्‌ । विधि: विधायक । स्तुति निन्‍दा परकृति' पुराकल्‍प इत्यथें- 
वाद: । विधिविहितस्थानुवचनमनुवाद । नानुवादपुनरुक्तयों विशेष 
दब्दाम्यासोपपत्त । शीघक्रतर गमनोपदेशवदम्यासान्नाविशेष. । 
न्यायसूत्र २१ ६१-६७ 
पृष्ठ २० 
१, दशावयवानेके नेयायिका वाक्ये सचक्षते : जिज्ञासा सशय दाक्य- 
प्राप्ति प्रयोजन सशयब्युदास. इति। 
न्यायभाष्य पृ० २९ 
पृष्ठ २१ 
१ वात्स्यायनो मल्‍लनाग, कौटिल्यश्चणकात्मज., । 
द्राप्रिल पक्षिलस्वामी, विष्युगुप्तोडड गुलश्च स । 
प्रभिधान चिन्तामणि | 
पृष्ठ २२ 
१. न्‍्यायस्थितिमिवोद्योतकरस्वरूपा वासदत्तां ददर्श | वासवदत्ता । 
पृष्ठ ३० 
१. योगाचारविभृत्या यस्तोषयित्वा महेश्वरम्‌ । 
चक्र वेशेषिक शास्त्र तस्मे कशाभुजे नम । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १७५ 


पृष्ठ ३१ 


१ (क) भस्त्यन्यदपि द्रध्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवाया. प्रमेयम्‌ । 
न्यायभाष्य पृ० १७ 


(ज) यद्यवयवी तास्ति सर्वस्य ग्रहण नोपपद्चते । कितत्सवंम्‌ ? 
द्रव्यगुशकमंसामाभ्यविशेषसमवाया. । वही पृ० ६७ 


३१० 


१६ 


पृष्ठ १ 


सम्यग्दशनसम्पन्न कर्मभिन निबध्यते 
दर्देनेत्त विहीनस्तु ससार प्रतिपद्यते । मनुस्मृति ६.७४ 


पृष्ठ हे 
कपिलस्य करणादस्य गौतमस्य पतडझ्जले, 
व्यासस्य जैमिनेश्चापि झास्त्राण्याहु षडेव हि। 
स्ेदर्शन सग्रह उपोद्धात पृ० १ 


वाच्या सा सवंशब्दाना शब्दाच्च न पृथक्तत 
अपुथक्त्वेषपि सबन्धस्तयोर्जीवात्मनोरिव। वही पृ० ११६ 


पृष्ठ १० 


१ (क) शरीरमाद्य खलु धर्मसाधनम्‌ । सुश्रत सहिता । 


हा 


(ख) इति धन शरीर भोगान्मत्वउनित्यन्सदेव यतवीयम्‌ 
मुक्त, सा च ज्ञानात्तच्वाम्यासात्स च स्थिरे देहे । 
ग।विन्दपाद कारिका 
ससारस्य पर पार दत्तेज्सो पारद स्मृत 
पारदों गदितो यस्मात्‌ परार्थ साधकोत्तम । गोविन्दपाद कारिका 
पु० १२ 


प्रभिमानो5हकार तस्माद्‌ द्विविध: प्रवत्तते सर्गः । 
एकादशकदुच गणा तन्माज्र. पञ>चकद्चव । 
उभयात्मकमत्र मन. सकल्पकमिन्द्रिय च साधर्म्यात्‌ । 


साख्यकारिका २४, २७ 


पृ० १ढ 


द्रव्यगुराकमंसा मान्यविशेषसमवायाना पदार्थाता साधर्म्य 
वेधर्स्या म्या तत्वज्ञानान्नि श्र यसमू । वृस्ैषिक सूत्र १, १. ४. 


३६११ 


पृष्ठ १५ 
झभिधेयत्व पदार्थसामान्यलक्षणम्‌ ।  तकंदीपिका पृ० ८ 
शेयत्व प्रमितिविषयत्व हि पदार्यत्वम्‌। सिद्धान्त चन्द्रिका 


पृष्ठ १६ 

तव्यास्तु सादृश्यमतिरिक्तमेव । नचातिरिक्तस्वे पदार्थ विभाग- 
व्पाधात इति वाच्यम्‌, तस्य साक्षात्‌ परम्परया वा तत्वज्ञानोपयोंगि- 
पदार्थ मात्रनिरूपशप रत्वात्‌ । 

न्याय मुक्तावली दिनकरी पृ० ६२-६३ । 
द्रव्धत्वजातिमत्व व्रब्यरवम्‌ । तक दीपिका पृ० १२ 
द्रव्यवृत्ति या समवायिका रणता सा किडिचद्धर्मावच्छिन्ना कारण- 
तात्वातू, दण्डबृति कारणतावत्‌ । सिद्धान्त चन्द्रिका ५ 
गुणावत्व वा बद्रव्यस्ामान्यलक्षशम्‌ । तके दीपिका पृ० १२ 


जप ७ 
दृषण॒ तय रहितोधर्म' लक्षणम्‌ । तर्क दीपिका पु० १४ 
लक्ष्यतावच्छेदकसमानाधिकरणात्यन्ताभावप्रतियोगित्वम्‌ । 

तक किरशावली पृ० १३, 
प्रतिग्याष्ति: लक्ष्यतावच्छेदक सामानाधिक रण्ये सति लक्ष्यतावच्छेदका- 
बच्छित्तप्रतियोगिताकभेद्सा मानाधिक रण्यम्‌ ।-- वही पृ० ६४ 
झसम्भवों नाम-- लक्ष्यतावछेदकव्यापकी भूता भावप्र तियो गित्वम्‌ । 


यही पू० १४ 
स एवासाधारणों धर्म इत्युज्यते. व्याबत्तंकस्येव लक्षशत्वे 
धर्मविशेषण देयम्‌ । तर्क दीपिका पृ० १४-१६ 


श्राये क्षण द्रव्य निगुण निष्किय च तिष्ठति । तर्क किरणावली १० १३ 
गुणसमानाधिकरण सत्ता भिन्‍नद्रव्यत्वव्याप्पजा तिमत्व द्रब्य- 
लक्षणम्‌ । तक दीपिका पु० १७ 


पृष्ठ २१ 
तमो हिल रूपवद्‌ श्रालोकासहक्ृतसक्षु्प्रह्यत्वामावात्‌ ।'' 'रूपिद्रव्य 


चाक्षुषप्रमाया प्रालोकस्य कारणत्वात्‌। तस्मात्पोडप्रकाश्षक तैज. 
सामान्याभावस्तम, । तक॑ पृ० दीपिका ११. १२ 


३१३ 


१. 


न्ःक 


ना 


न 


न्ण््ज्ण 


श्द 


है 
७ 


पृष्ठ २२ 
गुणाइच रूप रस भन्ध स्पर्श संख्या परिमाण पृथक्त्व संयोग विभाग 
परत्वापरत्व बुद्धि सुख दुखेच्छा हैष प्रयस्नाइचेति कण्ठीक्ता: सप्तदश । 


से शब्दसमुचिताइच गुरुत्वद्त्वत्वस्नेहसस्का रादुष्टशब्दा, सप्तैवेत्येव 
चतुविशतिगु णा' । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ४-३ 


: द्रब्यकमं भिन्‍नत्वे सति सामान्यवान्गुण । गुणत्वजातिम्रान्वा' । 


तक दीपिका पु० १८ 
पृष्ठ २३ 


« (क) द्रव्याश्रितत्व न लक्षण कर्मादावतिव्याप्ते । 


न्यायमुक्तावली पृ० ४३६ 
(ख) झादिना सामान्‍्यपरिग्रह । दिनकरी पृ० ४३६ 
द्रव्याश्रश्यपगुणवान्‌ सयोगविभागेष्वनपेक्षका रणमिति गुण लक्षणम्‌। 
वेशेषिक सूत्र ११.१६ 
पु प्ठ 
चकारेरा गुरुत्व द्रवत्व स्नेह सस्कार धर्माधर्मशब्दान्‌ समुच्चिनोति। 
ते हि प्रसिद्ध गुणभावा एवेति कण्ठतों नोक्‍्ता । 
बैशेषिक उपस्कार १.१६ 
पृ० २५ 


स्पर्शादयो5्टो वेगोख्य सस्‍्कारो मरुतों गुणा । 

कारिकावली ३० 
अप्टो स्पशादियों रूप द्रवो वेगरव तेजसि । वही ३७ 
स्पर्शादयोप्टो वेगश्च गुरुत्व च द्ववत्वकम्‌ 
रूप रसस्तथा स्नेहों बारिण्येते चतुदेश । वही ३१ 
स्नेहहीना गन्धयुता क्षितावेते चतुदंश । वही ३२ 
बुद्ध यादिषट्क सख्यादिपञ्चक भावना तथा । 
धर्माधमों गुणा एते झ्रात्मन स्यु' चतुर्दश । कारिकावलो ३३ 
साख्यादिषयक कालदिक्षो' । वही ३३ 
शब्दरल ते च खे । वही ३३ 


१) 


5. संख्यादय” पठच बुद्धिरिच्छायत्नोपि चेदवरे । वहीं ३३४ 


१ ० 


३१३ 


. परापररत्वे सख्याया' पठ्च वेगदच मानसे । वही ३४ 


संख्यादिरपरत्वान्तो द्रवोउसांसिड्िकस्तथा । 

गुरुत्ववेगों सामान्‍्यगुणा एते प्रकीत्तिता: । वही ६१-६२ 
पृष्ठ २६ 

बुद्ध यादिषट्क स्पर्शान्ता स्नेह सासिद्धिको द्वव.। 

भ्रदृष्टभावनाशब्दा भ्रमी वैशेषिका. गुणा. । वही ६०-६१ 


. सख्यादियरत्वान्तो द्रवत्व स्नेह एव च । 


एते तु द्वीन्द्रियग्राह्मा , भ्रथ स्पर्शान्तशब्दका । 
बाह्य कंतेन्द्रिय ग्राह्मा , गुरुत्वादृष्टभावना' । वही ६२-९४। 


, उत्क्षेपणमवक्षेपणमाकुछ्चन प्रसारण गमतमिति कर्मारि।। 


बंशेषिक सूत्र १.१७ 
ने चोत्केपणादीना गमनेष्ल्तर्भावो5स्ल्विति शाकेनीय, स्वलन्त्रेब्छस्य 
नियोगपयंनुयोगानहंस्य ऋषे सम्मतत्वात्‌ । 

तकंदीपिकाप्रकाश नोलकण्ठकृत । 
एकद्रव्यमगरुणा सथोग्रविभागेष्वनपेक्षकारणमिति कर्म लक्षराम्‌ । 

वेशेषिक सूत्र १११७ 
सयोगासमवायिका रण कर्म । तक दीपिका पृू० १६ 


पृष्ठ २७ 


नित्यावृत्ति सत्तासाक्षाद्व्याप्यजातिधत्वम्‌ कर्मत्वमू । चलतीति 
प्रत्ययासाधारणकारणतावच्छेदकजातिमत्व वा गुरान्यनिगु ण- 
मात्रवृत्ति जातिमत्व वा, स्वोत्पत्यव्यवहितोत्तरक्षणवत्ति विभाग- 
कारणतावच्छेदकजातिमत्व वा । उपस्कार  भाध्य पृ० २४ 


सामान्यमलुवृत्ति प्रत्ययका रणम्‌ । प्रशस्तपाद भाष्य पु० | 


- मित्यमनेकानुगत सामान्यम्‌ । तक प्तम्रह पृ० २० 


पृष्ठ २८ 


- सामान्य विधेष इतिबुद्धयपेक्षम । बैशेषिकदर्शन १.२.७. 
. साक्षात्सम्बद्धमसण्डसामान्य जाति , परम्परया सम्बद्ध सखण्डसामान्य 


उपाधि: | तक किरणावली पु० २२ 


३१४ 


२, 


न 


पृष्ठ २६ श 


, व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्व संकरो5थानवस्थिति 


रूपहानिरसम्बन्धो जातिबाधक संग्रह! । 

द्रव्य किरणावली 
व्यक्तेरभेद एकव्यक्तिकत्वमाकाशादेज(तिमत्वे बाधकम्‌ । 

दिनकरी पृष्ठ ७७ 

तुल्यत्वं तुल्यव्यक्ति वृत्तित्व घटत्वकलशत्वादीना भेदे । वस्तुतस्तु तुल्यर्व 
स्वृभिन्‍न्नजातिसमनियतत्वमिति यावत्‌ । तचज्च जातिबाधकमेवेति 
घ्येयम्‌ । वही पृ० ७७. 
प्रस्परात्यन्वाभावसामानाधिकरगणायोरेकत्र समावेश भूृतत्वादेजाति- 
मत्वे बाधक । वही पृ० ७८ 


, अनवस्थातु जातेजालतिमत्वे । वही पृ० ७८५ 


पृष्ठ २० 


, रूपहानि, सामान्यगर्भलक्षणव्याघातर्या विशेषस्य जातिमत्वे । 


यद्वा रूपस्य स्वतों व्यावर््तत्वस्थ हानि । वही ७८-७६ 


. अ्रसम्बन्ध प्रतियों गतानुयोगितान्यत र॒सम्बन्धेन समवायाभाव समवाया- 


भावयों जातिमत्वे बाधक । वही पृ० ७६-८० 
जातिरहितत्वे सति नित्यद्रव्यमात्रवृत्ति एकमात्रशून्यत्वे सति सामान्य - 
शून्य , भत्यन्तव्यावृत्तिहेतुरवा विशेष' । 
२०६४ णा प९8 59088] 7. 94 
पृष्ठ ३१ 
घटादीना कपालसमवेतत्वादिक पठादिभेदकमस्ति, परमाणुनान्तु 
परस्पर भेदक न किश्न्चिदस्त्यतोप्नायत्या विशेष पश्राश्नयितव्य । 
सिद्धान्त चन्द्रिका । 
अथान्त्यविशेषेष्विव परमाणुषु कस्मानन स्वत प्रत्ययव्यावत्ति- 
प्रत्यभिज्ञान कल्प्यत इति चेन्त, तदात्म्यात्‌ ( विशेषस्यब्यावत्तंक- 
रुपत्वात्‌ु) । इह्द तादात्मनिमितप्रत्ययो भवति, यथा घटादिषु 
प्रदीपात्‌ नतु प्रदीपे प्रदीपात्‌ । यथा च श्वमासादीना स्वत एवाशुचित्व 


३१४५ 


तथोगाच्यान्यैबान्तयेहापि तदात्म्यादग्त्यविद्येषेषु स्वत एव प्रत्ययव्या- 
वृत्ति.तद्योगाच्च परमाणु श्रादिषु। प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १६६९-७० 


३. इहेंदमिति यत, कार्यकारणयो स समवाय: । वेशेषिकसूच ७२. २६. 


पृष्ठ ३२ 
१. द्रव्यगुणकमेसामान्यविशेषाणा कार्यकारणमृतानामकार्यकारणभूताना 
वाध्युतसिद्धानामाधाययधा रभावेना वस्थिताना मिहेदमिति बुद्धिर्य॑तो 
भवति ..स समवायारूप सम्बन्ध । 
प्रशस्तपाद भाध्य पृ० १७। 


पृष्ठ ३३ 


१ यथाह्मणुभ्यामत्यन्तभिन्‍्न सद्‌ दृधणणुक सम्रवायलक्षणेत सम्बन्धेन 
ताम्या सबध्यते, एवं समवायोडईपि समवायिस्योध्त्यन्तभिन्नः 
सन्समवायलक्षणेनान्येनेव. सम्बन्धेध. समवायिभि,.. सम्बंध्येत 
अत्यन्तभेदसाम्पात्‌ । ततश्च तस्थ तस्यान्योन्य, सम्बन्ध: कल्पयिव्य: 
इत्यनवस्थेव प्रसज्येत । ननु --इह प्रत्ययग्राह्म समवायो नित्यसम्बन्ध 
एवं समवायित्रि गुछ्मते नासम्बन्ध सम्व्नन्धान्तरों वा। ततश्च न 
तस्यान्य सम्बन्ध कल्पथितव्यों येनानवस्था प्रसज्येतेति-नेत्युच्यते--- 
सयोगोप्येव सति सयोगिभितनित्यसंबद्ध एवेति समवायवन्तान्य 
सम्बन्धमपेक्षेत । श्रथार्थान्तरत्वात्संयोग सम्बन्धान्तरमपेक्षेत, सम- 
वायो5पि तह्य यन्‍्तरत्वात्सम्बन्धान्तरमपेक्षेतर **'**' समवायान्तरम- 
भ्युपगच्छत प्रसज्येतेवानवस्था । शाकरभाष्य- २२ १३॥। 

२. न च गुरत्वात्सयोग: सम्बन्धान्तरमपेक्षते न समवायो5गुणत्वादिति- 
युज्यते वक्‍तुम्‌ अपेक्षाकारणस्य तुल्यत्वात्‌ । गुरापरिभाषाबाश्चातन्त्- 
त्वात्‌ । तस्मात्‌ प्र्थान्‍्तर समवायमम्युपगच्छत' प्रसज्येतवानवस्था । 

ब्रेदान्तसत्र शाकर भाष्य २.२.१३ 
पृष्ठ ३४ 


झभावस्तु द्विधा संपर्गान्‍्योन्याभावभेदत, | 
प्रागभावस्तथा घ्वसोप्यत्यन्ताभाव एव च । 
एवं त्रविध्यमापनन, ससर्गाभाव इष्यते ।॥। कारिकावली १२-१३ 


३१६ 


जछ््‌ बए 0) ०७ 


पृष्ठ २५ 


, ॥ प्रन्योस्याभाव ॥89 926 7650]7606 |॥ [0 (५० संसर्गा- 


भाव 5. ४07 ॥88706 धटः पटो नास्ति 48 & [9"0]00 श॑- 
६0॥ णीएगरागार 76 पाए! ॥6ए4॥0॥ 0 घद क्ात 
पट, 8॥0 ॥ 0987 96 8 पर | 0 (७०० ए70708- 
(0॥ घढ़े परत्व नास्ति &॥0 पटे घटत्व नास्ति, 0060 0ँ 
७0०ी ० वथ्य?0005 00 ससर्गाभाव, ॥॥ अबन्योन्‍्याभाव 
(6 शण१5$ ९59785%५8 ० ॥॥6 त० फ्रग85 6 
शीए9३५$ ज) 6 56 088९, | 6 ॥॥6 ॥0गरा॥कए6; 
जाती ॥ 6 णीश ०858 06 ७070 5 पर५प्र४।५ 
॥ [6९ 40086५९ ०४5९ 35 0९॥00॥72 [॥6 अश्रधिकरण 
०॥] छश|तारा (॥6 ॥8200॥ 78955. 


०७5 ० ]'४0859029799, 279 80895 ? 00 
अभावत्व द्रव्या दिषघट्कान्योन्या भावत्वम्‌ । 
न्यायसिद्धान्त मुक्तावली पृ० ६२ 
एते च पदार्था प्रधानतयोद्विष्टा अभावस्तु स्वरूपवात पिनोहिंष्ट, 
प्रतियोगिनिरपणाधीननिरूपणत्वात्‌, न तु तुच्छुत्वात्‌ । 
--किरणावली 
पृष्ठ ३७ 
रूपरसगन्धवती पृथिवी । वैशेषिक सूत्र २ १, १। 
ग्रन्धवती पृथित्री । तक सम्रह पृ० २६ । 
पूथिवीत्वा मिसम्बन्धात्यूथित्री । प्रशस्तपाद भाष्य पु० १० । 
ननु सुरक्ष्यमुरभ्यवयवारब्धे द्रव्ये परस्परविरोधेन गन्धातुत्पादा- 
दर्व्या त. । न चतत्र गन्धप्रतीत्यनुपपत्तिरिति वाच्यम्‌ । प्रवयव 
गन्धस्पेव तत्र भानसंभवेन चित्रगस्धानद्रीकारात्‌ू ।किस्च उत्पन्त- 
विनष्टघटादावब्यारितिरितिचेन्न गन्धससानाधिकरणद्रव्यत्वव्याप्य- 
परजातिमत्वस्थ विवशक्षितत्वात्‌ । 
तरकंदीपिका पृ० २७-२८ 
पृष्ठ रे८ 
रूप रस-गन्ध स्परशसड्यापरिमा _पृथक्त्वसंयोगचि भागप रत्वापरत्वगुरुत्व-, 
द्रवत्वस स्कारवती । प्रश्मस्तपाद भाष्य पु० ११ 


३१७ 


२. स्पर्शादयोष्टौ वेगइल गुरुत्वं चल द्रवत्वकम्‌ । 
रूप रसस्तथा गन्धः क्षितावेते चतुर्देश । कारिकावली ३९१ 
३. (क) तत्युन पृथिव्यादिकायेद्रव्य त्रिविध शरीरेन्द्रियविषयसशकम्‌ । 
वेशेषिक सूत्र १७० 
(ख) त्रिविध चास्या: कार्यम्‌, शररेन्द्रियविषयसज्ञकम्‌ । 
प्रचास्तपांद पृ० १२। 


पृष्ठ ३६ 
१. (क) आत्मनों भोगायतन शरीरम्‌ । न्यायमञ्जरी ४५ 
(ख) ५ गा न तकंदीपिका पु० २६ 


२ क्ियावत्‌ प्न्त्यावयवित्वम्‌ (शरीरत्वम्‌) वेशेषिक उपस्कार ४.२१ 

३, भ्रवयवजन्यत्वे सति, झ्रवयव्यजनकत्वम्‌ । (६ रि, 80005 

४ चेष्टेन्द्रियार्थआय: शरीरम्‌ । न्यायदर्शन १.१ ११ 

५ तज्रायोनिजमनपेक्ष्य शुक्रशोशित देवर्षीणा शरीर धर्मविशेषसहिते- 
भ्योध्णुभ्योजायते । क्षुद्रजन्तूनायात नाशरी राष्यधर्मविशेषसहिंतेभ्यो- 
आणुभ्यो जायन्ते । शुक्रशोशितसन्निपातज योनिज, तद्दिविध--जरायुज- 
मण्डज च । प्रशस्तपादभाष्य पृ० १३ 


६ शब्देतरोज्भू तविशेषगुणानाश्रयत्वे सति ज्ञानकारणमन सयोगाश्रयत्व- 
सिन्द्रियत्यवम्‌ । उपस्कार भाष्य पू० १२४ 


पृष्ठ ७ 


१ (क) हारीरसयुक्त ज्ञानकारणमतीन्द्रियम्‌'। तत्वचिन्तामणि 
(खत) 'स्मृत्यजनकमनः सयोगाश्रयत्वमु इन्द्रियत्वमू । 
उपस्कार भाष्य पृ० १२४ 
२ प्राणस्प गोचरो मन्धो गन्धत्वादिरपि स्मृतः । 
तथा रसो रसज्ञाया: तथा श्ब्दो5पि न स्मृते । 
उदभूतरूप नयनस्य गोचरो द्रव्याणि तद्वन्ति पृथक्त्वसख्ये । 
विभागगसयोगपराप रत्वस्नेहद्रवत्व परिमाणायुकतम्‌ । 
किया जाति योग्यवर्ति सभवायं च॑ ताइशम्‌ । 
गृह शाति चथ्ुः सम्बन्धादालोकोदुभूतरूपयो: ॥। 


श१४६ 


सद्भूतस्पर्शवद्व्य गोचर साडपि च॑ त्वच:। 
रूपान्यच्चक्षुषों योग्यं रूपमत्रांपि कारणम्‌ । 
कारिकावली-- ५३-५६ । 


है. (क) भोगोपयोगित्व विषयत्वम्‌ । 
(ज) उपभोगसाधन विषय. । न्यायसिद्धान्तमुक्ताबली पृ० १६२ 


४ विषयों दृगगुकादिश्च ब्रह्माण्डान्त उदहतत । कारिकावली ३८ 
५. (क) शरीरेन्द्रिययो विषयत्वेडप प्रकारान्तरेणोपन्यास. शिष्यबुद्धि- 
वेशणार्थ । न्यायसिद्धान्तमुक्तावली पु० १६४ 
(ख) वस्तुतस्तु शरीरादिकमपि विषय एव, भेदेन कीत्तेनल्तु बालधी 
वेशद्याय । --सिद्धान्त चन्द्रिका । 
६ चेष्टावस्वमिन्द्रियत्व च नोद्‌भिदा स्फुटतरम्‌ भ्रतो न शरीर व्यवहार, । 
वशेषिक उपस्कार ४२५ 


पृष्ठ ४१ 


१. विषयस्तु दृधणुकादि क्रमेणारब्धस्त्रिविधो मृत्पाषाणस्थावर लक्षण: । 
““"'स्थावरास्तृणोषधिवृक्षनतावतानवनस्तेयः इति । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १३ । 
२ भ्रयोनिज॑ स्वेदजोद्भिज्जादिकमू, . उद्भिज्जास्तरुगुल्माद्या । 
न चव॒क्षादे शरीरत्वे कि मानमितिवाच्यम्‌ । अ्रध्यात्मिकवायु- 
सम्बन्धस्य प्रमाणत्वात्‌ तत्रेव कि मानमिति चेत भग्नक्षतसरोहणा- 


दिना तदुन्नयनात्‌ । न्याय मुक्तावली पु० १५७-१५६ | 
३ तेत पराथिवादिशरीरे जलादीना नि्ित्तत्वमात्र बोध्यम्‌। 
“वही पु० १५८ 


४. जलीयतंजसवायवीयशरीराणा पार्थिवभागोपष्टम्सातू. उपभोग 
क्षमत्वम्‌, जलादीना प्राधान्याज्जलीयत्वादिकम्‌ इति । 

बही पृ० १८६ । 
पाथिवाप्यादिशरीरेषु मध्य पार्थिव शरीर द्विविधम्‌ ।'''योनिज- 


मयोनिज च । श्राप्यतेजसवायवीयशरीराणा वरुणादिश्यवायुलोकेशु 
प्रसिद्धानामयोनिजत्यभेव | उपस्कार भाष्य ४,२.५ 


श्र 


६« 


नए 


३१६ 

(क) कृष्णताराधिष्ठानं चक्षु: बहिनिसृतरूपग्रहरशालिज्ञम, नासा- 

धिष्ठात प्लाशम्‌, जिद्वाधिष्शान रसन, कर्साछिद्राधिष्ठान 
श्रोत्रम । 

--न्यायदरशन वात्स्यायन भाष्य पृ० १४२ 

(ख) चश्षुहि गत्वा गृह णाति, त्वग्देहावच्छेदेन, श्रोत्र कर्णावच्छेदेत । 

न्यायदर्शन विश्वनाथवृत्ति €२ 


(ग) चक्षुप तेज प्रसरणात्माप्यकारिता । 
-न्यायमजरी प्रमेयप्रकरण पृ० ५० 


पृष्ठ ४२ 
विषय सरित्‌ समुद्रादि: । तक॑ सग्रह पृ० ३३ 
विषयश्चतुविध भौमदिव्यौदर्याकरजभेदात्‌ । 
भोम वह न्‍्यादिकम्‌, ग्रबिन्धन दिव्य विद्युतादि:, 
भुक्तस्थ परिणामहेतुरोदर्यभाकरज सुवर्शादि । 

वही ३४ 


सुबर्)ग तैजस श्रसति प्रतिबन्धक्रैन्‍त्यन्तानलसयोगे सत्यप्यनुच्छिद्यमान 
द्रवत्वातू, यन्नेव तन्‍्मेव, यथा पृथिवीति । न्याय मुक्तावली पृ० १०६ 


 तत्र कार्यलक्षणश्चतुविध: शरीरमिन्द्रियम्प्राण, विषयद्चेति। 


प्रशस्तपाद भाष्य पृ० २७ । 


पृष्ठ ४३ 


- प्राणादिमहावायु पर््यंन्तो विषयो मतः। कारिकाबली पृ० २५६ 
- शरीरान्तः संचारी वायु, प्राण' । तक सग्रह । पु० ३६ 
- बाणोउन्‍्त:शरीरे रसमलघासूनां प्रेरणादिहेतुरेकः सन्‌ क्रियाभेदाद- 


पानादि सज्ञा लभते । प्रधस्तपाद भाष्य पृ० १९ । 


. मुखनासिकाम्या निष्क्रमणप्रवेशनास्‍्पाएं, मलादीनामभों नयनाद- 


पान: । झांहारेषु पाका्थ बह्ल: समुन्नयनात्‌ समान, ऊष्ले नयना« 
दुदात:, नाडी मुखेषु वितननाद व्यानः 
प्रशास्तपाद भाष्य विवरण १६ 


है२० 


. स्पर्शादओष्टो बेगारूय: सस्कारो मरुढो गुणा: । कारिकावली पु० १३६ 


पृष्ठ ४४ 
का 


« योइय वायी वाति सति भनुष्णाशीतस्प्शों भासते स, स्पर्श: क्वचिदा- 


श्रित', गुणत्वादपवत्‌ । उपस्कार भाष्य २.१ १६ 


« वायु: प्रत्यक्ष, प्रत्यक्षस्पशाश्रवत्वात्‌, यो यो द्वव्ये सति प्रत्यक्षस्पर्शाश्रय, 


सस प्रत्यक्ष), यथा पृथिवी, तथा चायम्‌, तस्माद्‌ वायु: प्रत्यक्ष, । 
“उपस्कार भाष्य पूर्व पक्ष । २.१.६ 


३. साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वमुपाधि । तके सग्रह ११४ 
. सोपाधिको हेतु व्यप्यित्वासिद्ध:। वही पृ० ११४ 


पृष्ठ ४५ 


(क) बहिरिन्द्रियजन्यप्रत्यक्षमात्रे न रूप कारण प्रमाणाभावात्‌, 
किन्तु चाक्षुप्रत्यक्षे रूप स्पार्शनप्रत्यक्षे स्पश' कारणम्‌ । 


बहिरिन्द्रियजन्यद्रव्यप्रत्यक्षमात्रे आत्मा5व्‌ त्तिशब्द भिन्‍न- 
विशेषगुणवत्व प्रयोजकमस्तु । न्याय मुक्तावलो पृ०. २४३। 
(ख) महत्वविश्विष्टविभुव्यावत्तविशेषण ', महत्ववि शिष्टोड्ध त- 


रूप, उद्भूतस्पर्शान्यतरद्या कारणम्‌ । सिद्धान्त चन्द्रिका । 


पृष्ठ ४६ 


* ततः पुन प्राणिना भोगभूतये महेश्वरसिसुक्षानन्तर सर्वात्मगत- 


वृत्ति लब्धादृष्टापेक्षेम्यबस्तत्सयोग्रेम्य पवनपरमारुषु कर्मोत्पत्ती तेषा 

परस्परसयोगेम्यो द्वयणुकादिक्रमेश महान्वायु. . सम्रत्पन्नो''* 

ददनन्तरमाप्येम्य परमाणुस्यस्तेनेव क्रेण महान्सलिलनिधिरत्पन्न:, 

तदनन्तर पाथिवेम्य: परमाणुम्यों महापुथिवी'*“तदनन्तरं तस्मि- 

न्नेव महोदधों तेजसेम्यो हृयरुकारदिक्रमेर॒पेत्थनो बहांस्तेजोराशि:। 
प्रशस्तपाद ज्राष्य पृ० २१-२२। 


* उत्पत्तिकस्तृत्पत्ताबेब श्र्‌ तत्वान्नाप्यमे अवितुमहेति | न ्रासावयोग्य- 


त्वादप्ययेनाकाक्ष्यते । नहि कार्ये धियमाणें कारशस्याप्ययो युक्त, 


कारणाप्ययेकायंस्यावस्थाचानुप्रफ्ल : ॥ 
ब्रह्मसूंत शाकर भाष्य २३.१४ 


३२१६ 
पृष्ठ ४७ 
१५ सूर्यात्रनद्रमसौ धाता यथापूर्व मकल्पयत्‌ । ऋग्वेद १०. १६०, ३ 
२. सृध्टिप्रलयसद्भावे 'घाता यथापूर्वमकंल्पयत्‌' इत्यादि श्र ति. 
प्रमाणम्‌ । सर्वेकायंद्रव्यध्वसोध्वान्तरप्रलयः । सर्वभावकार्यध्वसो 
महाप्रलय इति । तके दीपिका । १० ४५ 
(क) यत्कायंद्रव्य तत्साववव, यक््च सावयव तत्कायंद्रव्यं, तथा 
थे यतो&वयवात्कायंत्व निवर्तते ततो सावयवत्वमपि इति 
निरवयवप रमाणुसिद्धि: । उपस्कार भाष्य ४.१२ 


(ख) दयणुक: सावयव: महंदारम्भकत्वात्‌ू । असरेणु; सावयव. 
चाक्षुषद्रव्यत्वाद्धव्वत्‌ । त्सरेणोरवयवा (दृयणुका ) सावयवा 


न्ध्ण 
* 


मह॒दा रम्भकत्वात्कपालवत्‌ । मुक्तावली पृ० १५५ 

पृष्ठ ८ 
१ न चेव क्रमेश तदवयवधारापि सिद्ध गेदिति वाच्यम्‌, प्रववस्था भयेत 
तदसिद्धे . । --छुक्‍्तावली १० १५५ 


२ प्रण्णुपरिमाण तु न कस्यापि कारण तदि स्वाश्रया रब्धद्र व्यपरिमाणा- 
रम्भक भवेतू, तच्च न सम्भवति । परिमारणशस्य स्वसमानजातीयो- 


त्कृष्टपरिमासजनकत्वनियमात्‌ । मह॒दारब्धस्थ महत्तरत्ववदराु- 
जन्यस्याणुतरत्वप्रसड्भात्‌ । वही पृ० १०५ 


३. कारणत्व चान्यत्र पारिमाण्डल्यादिम्य. । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६ 


पृष्ठ ५० 

] 6 ९8४ पक ॥6 एणाए ज्ञीाथ€ व6 छत $ 009870 $ 704 8(€- 
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दर 
पृष्ठ ५१ 


] व त०लताह हेड #च्छा शीक्षएाँ जॉपिंटते 9५ शेकराचार्य 
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0658 ७ गा डशाडा॥5 2 30045 7. 426 

२ निष्क्रणण प्रवेशनमित्याकाशस्यथ लिज्रम्‌_ । कारण गुरपूर्वक 

कार्य गुणों दुष्ट । कार्यान्तरप्रादुर्भावाच्च शब्द: स्पर्शाबतामगुण' । 
परत्र समवायात्प्रत्यक्षत्वाच्च नात्मगृणो न मनोगुश' । पंरिशेषाल्लिग- 
माकाहस्य । वैशेषिक २ १२०,२४-२७ । 


३ श्राकाशक्रालदिशामेकेकत्वादप रजात्यभावे पारिभाषिकय स्ति्र. 
सज्ञा भवन्ति | --प्रशस्तपाद भाष्य पु० २३ 


४. तत्राकाशस्य गुणा शब्दसख्यापरिमाणपृथक्त्वसयोंगविभागा: । 


“वही २३-२४ । 
५. आाकाशस्य तु विजेयः शब्दों बैशेषिकों गुए । -माषा परिच्छेद ४४ 
, शब्दगुणकमाकाशम । - तक सग्रह पृ० ४५ 


पृष्ठ ५२ 


१ सयोगाजन्यविशेषगुणसमानांधिकरणविशेषाधिक रणभाकाशम्‌ । 
सर्वेदशेन संग्रह पु० ८५ 
२. (क) शब्दः पृथिव्यात्षष्टातिरिक्तद्रव्याश्रितः, भ्रष्टद्रव्यानाशितत्वे 
सति समवायिकारणयत्वात्‌ । यन्नेब तन्नेव यथारूपम्‌ । 
(ख) शब्दों द्रव्यसमवेतों गुखत्वादूपवत्‌ । शब्द आाकाशंद्रव्यगुण:, 
गुणत्वे सति पृथिव्यादयष्टद्रव्यानाश्रितत्वात्‌ । 
प्रशस्तपाद विवरण पृ०२५ 
३. सर्वमूत्त द्रव्यसंयोगित्व विभुत्वम्‌। मूत्तत्व परिच्छिन्नपरिमाण- 
वश्य क्रियावत्व वा । तक दीपिका पृ० ४६ 
४. क्षित्तिः जल तथा लैंज: प्वनों मने एवं च 
परापरत्वमूत्त त्वक्रियावेगाश्रयो भैमी । कार्रिकावेली २४ 


३२३ 


फूड ४५३ 


१. (कर) अपरस्मिस्पपर युगवत्‌ चिर क्षिप्रम्िति काललिजानि। 
वेशेषिक २.२ ६. 
(ख) काल' परापरव्यतिकरयौगपद्यायौगपश्चचिर क्षिप्रप्रत्ययलिजम्‌ । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० २६ 
२ (क) श्रतीतादिव्यवहारहेतु काल, । तक सग्रह पृ० ४६ 
(ख) सर्वाधार काल. स्वकार्यों निमित्तकारण च । 
तक दीपिका पृ० ४६ 
३ जन्याना जनक कालो जगतामाश्रयों मत । 
परापरत्वषी हेतु क्षणादि स्थादुपाधित'। भाषापरिच्छेद ४६ 


४ परत्वापरत्वा दिवुद्धे रसाधारण नि्मित्त काल एवं । मुक्तावली पु० १६७ 
पृष्ठ श४ 


१, बहुतरतपनपरिस्पन्दान्तरितजन्मनि स्थविरे युवावधि कृत्वा परत्वमुत्प- 
थते तच्च परत्वमसमवायिका रणसापेक्षम्‌। न च॒ रूपाद्यसममवायि 
कारण व्यभिचारात्‌ त्रयाणां गन्धादीना वायी परत्वानुत्पादकत्वात्‌ । 
स्पर्शस्याप्युष्णादिभेदेन भिन्‍नस्य प्रत्येक व्यभिचारात्‌ । न चावच्छिन्न- 
परिमाषश तस्थ विजातीयानारम्भकत्वात्‌, तपनपरिस्पन्दाना थे व्यधि- 
करगणात्वात्‌ । »»« भाकाशस्य तत्स्वाभाव्यकल्पने क्वचिदपि 
भेयाभिघातात्‌ सर्वभेरीषु शब्दोत्पत्तिप्रसद्भ *** * “** आझात्मनश्च 
द्रव्यान्तरघमेंपु . द्रव्यान्तरावच्छेदाय स्वप्रत्यासत्यतिरिक्त सम्तिक- 
षपिक्षत्वात्‌, श्रन्यथा वाराणसीस्थेन महारजनारुणिम्मा पाटलिपुत्रेषपि- 
स्फटिकमणेरास्ण्यप्रसद्भातू । ********* तस्मादेतादुशविशिष्टप्रत्यया- 
न्यथानुपपत्या विजेषशाप्रापक यद्‌ द्रव्य॑ स काल. । 

वैशेषिक उंपस्कार भाष्य २. २-६ 
पृष्ठ ४५ 


४, इत इदमिति यतस्तंद्विष्यं लिड्रम्‌ । वैद्ेषिक २.२.१० 
दिक्यूबॉपरादि प्रत्ययलिज्भा । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० २५ 


४. दूरान्तिकादिधीहेतुरेका नित्या दिगुच्यते । 
उपफभफिभेदाबैकापि प्राच्यादि व्यपदेशभाक । कारिकाबली ४६ 


श्र४ 


हैः 


प्राच्यादि व्यवहारहेतुदिक्‌ । तर्क संग्रह पृ० ४७ 
्कालत्वे सति ध्रविशेषगुणा महती दिक्‌। सर्वदर्शनसश्रह ९० ८५ 
पृष्ठ ५६ 


जन्यमात्र क्रियामात्र वा कालोपाधि,, मूत्तेमात्र दिगुपाधि, । 
सिद्धान्त चन्द्रोदय । 
नियतापाघ्युन्तायकः काल., भ्रतियतोपाध्युन्नायिका दिक्‌ । 
वैशेषिक उपस्कार २.२ १० 
पृष्ठ ५७ 
प्रन्यथा सिद्धिशुन्यस्य नियता पूर्व्॑वत्तिता 
का रणत्व भवेत्तस्य'"" "०० '* *। कारिकावली १६ 
प्रन्यं प्रति पूर्ववृत्तित्वं गृहीत्वेव यस्य यत्काय प्रति पूर्ववृत्तित्व गदयते 
तस्य तत्कारय॑ प्रत्यन्यथासिद्धत्वमू । यथा घटादिक प्रत्याकाशस्य । 
तस्य हि घटादिक प्रति कारणत्वमाकाशत्वेनेव स्थात्तद्धि शब्दस्य 
समवायिकारणत्वमू, एव च तस्थ शब्द प्रति काररात्व गृहीत्वैव 
घटादिक प्रति जनकत्व ग्राह्ममतस्तदन्यथासिद्धम्‌ 
न्यायसिद्धान्त मुक्तावली पृ० ११८ 
इच्छाद्वेषप्रयत्नसुखदु खज्ञानान्यात्मनों लिज्भम्‌ । 
त्यायसूत्र १ १. € 
पृष्ठ ५८ 
प्राणापातनिमिषोन्मेषजी #तमलो गतीर्द्रियान्तविका राः 
सुखदु खेच्छादेषप्रयत्नाइचात्मनो लिड्भानि। 
वेशेषिक सूत्र ३. २ ४ 
प्रात्मत्वा भिसम्बन्धादात्मा । प्रशस्तपाद भाष्य ३० 
प्रात्मेन्द्रियाद्यधिष्ठाता करण हि सकते कम्‌।. कारिकावली ४७ 


सद्विविध, परमात्मा जीवात्मा चेति। तत्रेश्वर: सर्वश्ञ परमात्मकएव । 
जीवात्मा प्रतिशरीरं भिन्‍नो विभुनित्यदच । तर्क सम्रहु ४८ 


प्रात्मत्वजातिस्तु सुखदु खादिसमवायिका रण्तावच्छेदकतया 
सिध्यति। * ***““परे तु ईइवरे सा जाति:नास्त्येब प्रमाशाभावात्‌ । 
न च दशमह्रव्यत्वापत्ति, ज्ञानवत्वेत विभजनात्‌ 

स्यायमुक्तावली पृ० २०७ 


१. 


३२५ 


वास्थादीना मिदादिकरणाना कर्शारमन्तरेश फलानुपणान दृष्टम्‌, 
एब चक्षुरादीना ज्ञानकरणानामपि फलोपधान कर्त्तारमन्तरेश नोप- 
पद्चते इत्यतिरिक्त. कर्त्ता कल्प्यते । बही पृ० २०६ 
इन्द्रियार्थ प्रसिद्धिरिन्द्रियार्थे म्यो3र्थान्त रस्य हेतु: । 
वशेषिकसूत्र ३.१२ 

पृष्ठ ५६ 
क्षित्यड्कुरादिक कत्तु जन्य॑ कार्यत्वाद्‌ घटवत्‌ । 

तक दीपिका पृ० ५० 
बुद्धधादय पृथिव्याय्ति रिक्‍्तद्रव्याश्रिता: पुथिव्याद्ष्टद्रव्यानाश्रि- 
तत्वे सति गुणत्वात्‌ । यन्‍्नेव तन्‍्नेव॑ यथा रूपादि। 


प्‌ृ० ६१ 
उपादानगोचरापरोक्षज्ञानचिकीष कृति मत्वम्‌ के त्वम्‌ । 
तकंदीपिका पृ० ५० 
पृष्ठ ६२ 
कार्यायोजनधृत्यादे. पदात्प्रत्ययत' श्र ते* 
वाक्यात्सल्याविशेषाल्च साध्यो विश्वजिदग्यय' । 
कुसमाञ्जलि ५. १। 


पृष्ठ ६३ 


अधिष्ठानं च कर्ता च करण च पृथग्विधम्‌ । 
विविधाइच पृथक्वेष्टा. देव चैवात्र पठन्चमम्‌ । 
तत्रव स॒ति कर्त्तारमास्मान केवल तु यः। 
मन्यतेफछतबुद्धित्वान्मूडाट्मा स तु उच्यते । 
भगवद्गीता १८.१४ । 
रु 


संश्यादियज्चक बुद्धिरिच्छायत्नोषपि चेदवरे | कारिकावली ३४ 


२. पाञ्चभौतिको देह'। चातुभों तिकमित्येके । ऐके भोतिकमित्यपरे । 


सॉल्यदर्शन ३.१७, १८ २६ । 


३२६ 


३. (क) मदश्षक्तिवज्वेत्‌ । तल्यदर्शन ३ २२, 
(ख) किष्वादिस्यो मदशक्तिवत्‌ । बृहस्पतिसूत्र । 


पृष्ठ ६५ 
१ जड़भूतविका रेषु चेतन्य यत्तु दृष्यते । 
वाम्बूलपूगचूर्णाना योगाद्राग इवोत्यितम्‌ । 
सर्वसिद्धान्त सग्रह । 
२ ननु चाश्रितमिच्छादि देह एवं भविष्यति । 
भूतानामेव चैतन्यमितिप्राह बृहस्पति । 
न्यायमञजरी से उद्ध/त पृ० १० 
(क) शरीरदाहे पातकाभावात्‌ । न्यायसूत्र ३ १,४ 
(व) पापपुण्यादीना दारीरनाशे नाशप्रसगान्न शरीरमात्मा । 


न्प्ण 


४ न॒च्‌ संस्काराभावे प्राणिना सुखदु खप्नाष्ति सम्भव जन्माबस्था- 

पाम्‌ । न्यायकुसुमाउजलि पृ० ६५ 
शरीरस्य न चेतन्य मृतेषु व्यनिचारत, । कार्रिकावली ४८ 

६ शरीरस्यात्मत्वे करपादादिनाशे सति श री रनाशादात्मनोर्थप नाशापत्ते' । 

तक दीपिका पृ० ५१ 

७ (के) शरीरस्य चेतन्ये बाल्यदशायामनुभूतस्य यौवने स्मरण न स्यात्‌, 

चेत्रदुष्टस्य मैत्रेरा स्मरणमिव । न्याय कुसुमाण्जलि । पु ६४ 

(ख) शरीररय प्रतिक्षणपरिणामित्वान्न बाल्पे दृष्टस्य बृद्धत्वेस्मरण- 

सभव । तकदीपिका ५१ 

(ग) शरीरस्य चंतन्ये बाल्ये विलोकितस्यथ स्थबिरे स्मरणानुत्पत्ते, 

शरीशवयवाना प्रतिक्षण भुपत्यापचर् रुत्पादविनाशशा लित्वातू । 

न्यायसिद्धान्तमुक्लाबली २१० 


एवं च सतियो देहादिसधातभूतः हिंसा करोति नासौ हिसाफलेन 
सबध्यते, यरच सम्बध्यते ने तेव हिसाकृता । 


वात्स्थायन भाष्य पृ० ११७ 


सर 


जी 


पृष्ठ ६५ 


१. न थे बाल्यबोबनयोरेक शरोरम्‌ । श्रपत्रमातू, पूर्वशरीरवबिनाक्षात, 


कर 


परिमाणाभेदेश द्वव्यमैदात्‌*** *-। ते च॑ कारणोनाबुभूकस्य कार्य 
स्मरण स्पादिति वाच्यम्‌ *'' ' 'माजानुभूतस्म गर्भेस्थेन स्मरणापत्त: । 
न्यायकुसुसाज्जलि पृ० ६५ 

२. क्रपि ज पयस:ः तृप्तिहेतुकमनुस्मरन्दाखकः स्तन्माभिजाबेणश मातुः 
स्तनतटे दृष्टि निदधाति, न चाद्य तेन तस्य तत्साधनत्वमवगतम्‌ | 
न्यायमण्जरी प्रमेयप्रकरण पृ० ४२ 


३. तस्मान्मुखविकासस्थ हषों हषंस्थ च स्मृति. । 
स्मृतेरनुभवों हेतु: स च जन्मान्तरे शिशो:। 
--न्यायमज्जरी प्रमेयप्रकरण पृ० ४२ 
पृष्ठ ६६ 


१ न च बरमाणुना चैतन्य तेबाज्य स्थिरत्वात्स्मरस स्यादिति वाच्यम्‌ 
तथा सत्ति स्मरसस्यातीन्द्रियत्वप्रसज्रातु, सन्निष्ठ्ररूपादिवत्‌ । 
करप रमाण्वनुभूतस्य बिब्छिन्नकरप रमाण्वसन्निधावस्मरस्पप्रसद्भात्‌ । 

-न्यायकुस्‌ माण्जलि पु० ६६ 


३ नापीन्द्रियाणामात्मत्व तथात्वे यो» घटमद्राक्ष सोहमिदानी त्वचा 
स्पृष्ामि इत्यनुसन्धानाभावप्रसज्भातू, . भ्रस्यानुभूतेज्यस्यानुसन्धा- 
नायोगात्‌ । --तकंदीपिका पु० ५१ 
पृष्ठ ६७ 

१. वास्यादिष्छिदादिकरशाना कर्त्तारमन्रेश फलानुपधान दृष्टम्‌ । 
एवं चक्षुरादीना ज्ञानकरणानामपि फलोपधान (करणातिरिक्‍त) कर्त्ता- 

रमन्तरेण नोपपद्चते इत्यतिरिक्तः कर्ता कह्प्यते । 
न्यायसिद्धान्त मुक्तावली १० २०६ 

२. (क) तथात्व चेन्द्रियाणामृपधाते कथ्थ स्मृति: । 
भाषापरिच्छेद ४८ 
(छल) पूर्व चक्षुषा साक्षाह्कतानां चक्षुरभावे स्मरण ने स्यात भनु- 
भवितुरभावात्‌ । भ्रन्येनानुभृतस्यान्येत स्मरणासभवात्‌ | 

मुक्तावली २१२। 


३. (क) मतोदपि ते तथा झ्ानाबनध्यक्ष तदाभव्नेत्‌ । 
भाषापरिच्छेद ४६। 


३१८ 


ढ, 


१ 


न्प्ण 


(ल) मनसोः्णुत्वात्तत्यक्षे महत्वस्य हैतुत्वात्‌ 
मनसि ज्ञानसुखादिसत्व तत्प्रत्यक्षानुपपत्ति । 
न्याय मुक्तावली पृ० २१४ । 


शातुर्शानसाधनो पपत्त : संज्ञाभेदमात्रम्‌ । न्यायवर्दोन ३ १.१७ 


पृष्ठ ६८ 
नन्व॒स्तु विज्ञानमिवात्मा तक््य स्वत. प्रकाशरूपत्वाच्चेतनत्वम्‌ । 
“'* * ' पृर्वविज्ञानस्योत्तरविज्ञानहेतुत्तात्‌ु॒ सुषुप्त्यवस्था- 
यामप्यालयविज्ञानधारा निराबारधव मृगमदवासनावासित- 
वसन इव पूर्व पूव॑विज्ञानजनितसस्का राणामुत्तरोत्तरविज्ञाने 
सकास्तत्वान्नानुपपत्ति स्मरणादे, इति चेनन तस्य जगद्विषयत्के 
सर्वज्ञत्वापत्ति । सुधुप्तावषपि विषयावभासप्रसज्भाच्च 
झानस्य सविपयत्वात्‌ ।**' नवा वासना सक्रम सभवति 
मातृपुत्रयोराप वासनास फ्रमप्रसज्ञात्‌ । 


न्यायसिद्धाग्त मुक्तावली २१४--२१७ 


तस्य स विषयत्वासभवात्‌ ।***  --*झतो विज्ञानादिभिन्‍नो 
नित्य आत्मेति सिद्धम्‌ । वही प्‌ू० २२० 
पृष्ठ ६६ 


इंद सुखसिति ज्ञान दृश्यते न घटादिवत्‌ । 
प्रह सखीति तु ज्ञप्तिरात्मनो5पि प्रकाशिका । 
न्यायमज्जरी प्रमेयप्रकरणा पु ० ७ 
नचानुमानत: पूर्व श्ात्वात्मान विशेषण म्‌ । 
तद़िशिष्टार्थबुद्धि स्यात्‌ स्मरणानवधा रणात्‌ । 
तस्मात्त्यक्ष श्रात्मा। *** ** 
ज्ञाते तत्राफल लिजजमजञाते तु न लिज्गता । 
तस्मास्त्यक्ष एवात्मा वरमम्युपगम्यताम्‌। 
बही पृ० ६८ । 
योगश्चित्तवृत्तिनिरोध , तदा द्रष्टु स्वरूपेबवस्थानम्‌ । 
योगदर्शन १. २-३ 


: (क) अनुमेयत्वमेवास्तु लिड्ेनेच्छाउ४दिना5त्मन-। 


न्यायमजरी प्रमेयप्रकरण पृ० ८ 


३१४६ 


(ख) प्राणापातनिमेषोत्मेषजीवनमनोगतीन्द्रियान्तरविकारा 
सुखदु:लेच्छाद्वेषप्रयत्नाववात्मनो लिज्रानि। 
वैशेषिक सूत्र ३. २. ४ 
(ग) सुथदु खेच्छाद्वेषप्रयत्नेश्चगुणं गुण्यमतुमीयते । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ३३-३४ । 


पृष्ठ ७० 
साक्षात्कारे सुखादीना करण मन उच्यते । भाषापरिच्छेद ५५ 
सुखाद्यपलब्धिसाधनमिन्द्रिय मनः । तक सम्रह पृ० ५२ 


स्पर्श रहितत्वे सति क्रियावत्व मनसों लक्षणम्‌ । तर्क दीपिका पृ० ५२ 


पृष्ठ ७१ 
युगपद्‌ ज्ञानानुत्पत्ति मंनसो लिखड्भम्‌ न्याय सूत्र १,१ १६ 
ज्ञानयौगपद्यादेकम्मन, । वही ३२ ५६। 


झास्मेन्द्रिया्ंसन्निकर्ष शानस्थ मावोइभावश्च मनसोलिड्भम्‌ । 
वेशेषिक सूत्र ३२ १ 
सत्यप्यात्मेन्द्रियार्थ सार्निष्ये शानसुखादी ना मभूत्वोत्पत्ति- 
दर्शनात्करशान्तरमनुमीयते । प्रशस्तपादभाष्य पृ० ३४ 
सुखादि साक्षात्कार. सकरणकः जन्यसाक्षात्कारत्वात्‌ 
चाक्षुषसाक्षात्कारवत्‌ इत्यनुमानेन मनस करणत्वसिद्धि । 
-- न्यायसिद्धान्त मुक्तावली पृ० ४३३ 


तच्च प्रत्यात्मनियतत्वादनन्तम्‌ । तक सग्रह ४२ 
अत्र समवेतका रणत्वे सति ग्रसमवेत भोगका रखतत्व॑ नियतत्व- 
दब्दा्थ, । --वायबृति 
पृष्ठ ७२ 


(किज्ब मनोविभु) स्पर्शात्यन्ताभाववत्वादाकाशवत्‌ । 
वैशेषिक उपस्कार १०२ 
विधेषगुणाशून्यद्र्यत्वात्तालबत्‌ । बही १०२ 


झानासमवायिकारणसयोगाणधा रस्वादात्मवत्‌ । बही १०२ 


और ० 


४ (क) अ्रभीगपणाज्जानानां तस्याणुस्वमिहोच्यते । भाषाफरिच्छेद ८४५ 


(ख) भलातचक्रदर्शनवत्तवुपल्लब्धिः भ्राशुसचा रातू । 
न्याययूत्र ३.२.६१ 
(ग) उत्पसशतपत्रभेदाविव योगपद्यप्रत्ययस्थ अआत्तत््वम्‌ । 
न्याय मुक्तावली पृष्ठ ४३४ 
पृष्ठ ७३ 
तदभावादरणुमन । वैशेषिक ७ १.२३ 
सुषुप्तिकाले त्वच त्यक्त्वा पुरीतति वत्तेमानेन मनसा ज्ञानाजननम्‌ । 


न्याय सुक्ततवली पृ० २४८ 
त्वडमन सयोगों ज्ञानसामान्ये कारणम्‌ । वही पृ० २४६ 


पृष्ठ ७४ 


सुधुप्त्यनुकुलमन क्रियया मनसा प्रात्मनों विभागस्तत झात्ममन 
सयोगनाशस्तत पुरीतत्तिरुपत्तरदेशेन मन सयोग रूपा सुपुप्ति- 
रुत्पचयते । दिनकरी (न्या० सि० मुक्तावली ) पृष्ठ २४८ 
प्रथ यदा सुषुप्तो भवति, तदा न कस्यचन, हिता नामनाड्यो 
दासप्ततिसहस्नाशि हृदयात्पुरीततमभिप्रतिष्ठन्ते, तामि 


प्रत्यवसुत्य पुरीतर्ति शेते । बृह॒दा रण्यकोपनिषद्‌ २.१ १९ 
पृष्ठ ७४ 
बेष्टेनिद्रियार्थाश्रय. शरी रम्‌ । स्याय दर्शन १.१ ११ 


पाणरसनचक्षुस्त्वकभ्रोत्राणीन्द्रियाणि भृतेम्य:। वही १ १-१२ 
स्वविषयग्रहणलक्षणानीन्द्रियाणीति । 

वात्स्यायन भाष्य १ १ १२ 
उभयात्मकमत्र मन , सकल्पक्मिन्द्रिय च साधर्म्पति । 
(गुणपरिणामविश्वेषन्नानात्व बाह्मभेदाइव) . साझयक्रारिका २७ 
इन्द्रियायंसन्तिकर्षोत्पन्‍्त जश्ञासमव्यप्देश्यमव्यभिचारिव्यवसायात्मक 
प्रत्यक्षम्‌ । न्याप्न धूत्र ३.१.४ 
सुश्ददुखायपलब्धिान्षापनमिन्किय सन । तक सह ४२ 


है३३ 


७ (क) पअत्मान रथितं विद्धि शरीर रथमेष तु। 
बुर्धि तु सारक्षि विद्धि मन. प्रग्रहमेव शव 
इन्द्रियारि। हयानाहु: विषयास्तेषु गोचरान्‌ । कठोपनिषद्‌ १.३.३-४ 
[ख) इस्द्रियेम्य: पराहमर्था: अरथेस्गदय पर सनः । 
मअनसदण पराबुद्धि' बुद्धे रात्मा महान्परः । यही १३.१० 
(ग) इन्क्रियेस्यः पर मसो मनसः सत्वमुत्तमम्‌ । वही २.३.७ 
(भ) एतस्माज्जायते प्राणों मन' सर्वेन्द्रियारिण च। मुण्डक २.१.३. 
(८) बुद्धीन्द्रियमनसा क्रम विचारयति। (वेदान्त सूत्र) भामती २३१५ 


पृष्ठ 9७ 
१. चक्षुमात्रश्राह्मो गुणों रूपम्‌ । तक सग्रह पु० ५४ 
२ तन्न रूप चक्षुग्राह्मम्‌ प्रशस्तपाद आष्य पृ० ४४ 
हे चअश्लुग्राद्य भवेद्रपम्‌ । भाषा परिच्छेद १०० 
४. अक्षुग्राह्विशेषगुणमित्यर्थ । न्याय मुक्‍तावली पृ० ४४५ 
4. प्रभाषटसयोगेउतिव्याप्तिवारणाय “चक्षु्माश्रग्राह्मजातिमत्व 

वाष्यम्‌ । तक दीपिका पृ० ५५ 

पृ० ७८ 


१ ल्मगग्राह्मचन्षुग्राह्मगुणविभाजकथर्मवत्त्व गुरात्वावान्तर 
जातिमत्व वा रूपत्वम्‌ । -- वाक्यवृत्ति रूपप्रकरश 

२ तथाच परमाणोमंहत्वादनुपलब्धिभंवति |*"****** 
नम्वेव परमाणोद्वं घरणुकस्य च॒ रूप गृह्मयत इत्यत उबतमनेकद्रव्य- 
समवायात्‌ । उद्धू तत्वमनभिभूतत्वरूपत्वञ्च तस्माद 
उपलब्धि । वेशेषिक उपस्कार ४ १.६,८ । 
पृष्ठ ७६ 

१. नीलपीतादशबयबारब्घो-वयवी न ताबन्नीरूपो अ्रप्रत्यक्षयप्रसद्भात्‌ । 
नापि ब्याप्यवृत्तिनीलादिकमृत्पश्चते पीतावच्छेदेवापि नीलोपलब्धि- 
प्रसज़ुत्‌ । तस्मान्नानाजाती ये रूप रवयविनि विजातीय चित्ररूप- 
मारम्यते । झ्रलएजेक चखित्रूपभित्यमुभवोअपे नफ्तारुफकल्पने 
गौरवातू । --व्यात्र फ्िद्धाप्त मुक्तावली ४४६ 


हैरेरे 


२. लोहितोगस्तु बर्णेन मुखे पुच्छे ब्र॒ पाण्डुर: । 
शवेत:खुरविषाशास्यां स नीलो वृष उच्यते । इत्यादि शास्त्रमप्युपपयते । 


वही ४४८ 
४. नव्यास्तु तत्राव्याप्यवुत्येव नानारूप मीलादे: पीतादिश्नतिबन्धकत्व- 
कल्पने गौरवात्‌। ' “'' नच व्याप्पाव्याप्यवृत्तिजातीययोदयो- 


विरोध मानाभावात्‌। न चर लाघवादेक रूपमनुभवविरोधात्‌ । 
प्‌० ४४७--.४४८ 


पृष्ठ ८० 
१ (क) रसो रसनग्राह्मयः । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ४५ 
(ख) रसस्तु रसनाग्राह्मो मधुरादिरतेकधा 4 भाषा परिच्छेद १०१ 
२ जीवन प्ष्टिबलारोग्य निमित्तम्‌। रसनसहकारी मधुराम्ललवण 
तिक्तकटुकषायभेदभिन्न । प्रशस्तपाद भाष्य ४५ 
३ (क) पश्रलौकिक एवाय चवंणोपयोगी विभावादि व्यवहार: । क्वान्य- 
श्रेत्थ. दृष्टमिति चेतू, भूषणमेतदस्माकमलोकिकत्वसिद्धौं, 
पानकरसास्वादो5पि कि गुडमरिचादिषु दृष्ट इति समानमेतत्‌ । 


प्रभिनव भारती 
(ख) चव्यंमाणतैकऊप्राणो विभावादि जीविताबधि 
पानकरसन्यायेन चवब्येमाण.. ***'** श्र जरा रादिको र॒सः । 


काव्यप्रकाश पृ० ७७ 
पृष्ठ ८१ 
१ गन्‍धों ध्राणग्राह्म , पृथिवीवत्ति प्राणसहकारी सुरभिरसुरभिदव । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ४५ 
२. स्तर्शस्त्वगिन्द्रियग्राह्म, ।*"" शीतोष्णानुष्णाशीतभेदात्‌ त्रिविध: । 


वही ४६ 
३. कठिनसुकुमार स्पश्ञों पृथिव्यामेव | कठिनत्वादिक तु न संयोगगतो 
जातिविशेष' चक्षुग्राह्यत्वापत्त ।-- न्यांयसिद्धान्त सुक्तावली ४४६ 


20 
१ (क) शुक्लाशनेकप्रकारं सलिलादिपरमाशुषु॒ नित्य पराथिवपर- 
माणुष्बस्निसंयोगविरोधि सर्वका्यद्रव्येयू. कारण मुरपूर्वक- 


१३३ 
भाश्रयविनाशादेव विनश्यतीति । --प्रशस्तपाद भाष्य पु० ४४ 
(ख) “''जलादि परमाणौ तन्तित्यमन्यत्सहेतुकम्‌ । 


भाषापरिच्छेद १०१ 
पृष्ठ ८३ 


१. धटादे रामद्रव्यस्यार्तिना सम्बद्धस्थास््यभिधातान्तोदताद्ा तदारम्भ- 
क्ेष्वरुषु कर्माष्युत्पचन्ते, तेम्पो विभागा:, विभागेम्य: संयोग-विनाज्ञाः, 
सयोगविनादेम्यदच कार्यद्रब्य विनह्यति”” - *““तदनस्तर भोगिना- 
मद्ष्टापेक्षादात्मारणपुसंयोगादुत्पन्नपाकजैष्वणुषपु. कर्मोत्पलौ तेषा 
परस्परसंयोगात्‌ दृयणुकादिक्रमेण कार्यंत्रव्यमृत्पयते। 

प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ४६-४७ 

२. परमागुष्वेब पाको न द्वबगुकादो । श्रामपाकनिक्षिप्तेषु परमाराुषु 

रूपान्तरोत्पत्ती दयामघटनाशे पुनद्ंधरशुक्रादिक्रोण रकक्‍्तघटोत्पत्ति:। 
***इति पीलुपाकवादिनोवशैषिका' । पूर्वधटनाश विनैव झ्रवय- 
विनि प्रवयनेषु परमारणुपयंन्तेपु च य्रुगपद्रपान्तरोत्पत्ति रिति पिठर- 

पाकवादिनों नेयापिकाः । 
तक॑दीपिका पृ० ६०-६१ 

है पूर्वरूपरसादिपरावृत्तिजनको विजातीयतेज: सयोग: पाक: | 
-- तक॑ किरणावली ( दीपिका टीका) पृ० ५६। 
फ्ष्ठ घ्ड्-दप 


१ प्रथ नवक्षणा तथाहि वल्िसयोगात्कर्म तत.परमाण्वन्तरेषु विभाग:, 
तत प्रारम्भमसयोगनाश ततो द्ृयणुकनाश: २, ततः परमाणों 
इयामादिनाद:, ३, ततो रकतायुत्यत्ति:ः ४ ततो द्रव्यारम्भानुगुणा 
क्रिया ५, ततो विभाग, ६, तत, पूर्वसंयोगनाशः: ७, तत 
झारमस्भकसयोम ८, ततोदइबणुकोत्पत्ति: &, ततो रकक्‍्तादुत्पत्तिः 
इति नवक्षणा । 

-“न्याय मुक्तावली पृ० ४५२-५३। 

२. (क) तत्र यदि द्रव्यारम्भकसंयोगविनाशविज्ञिष्ट कालमपेक्य विभागज- 
विभागः स्यात्तवा दशक्षणा । ““* सा चारम्भक संयोगविनाश- 
विश्विष्टकालमपेक्ष्य विभागेन विभागजनने स्यात । 

यही पृ० ४५३-५६३ 


देर 


न्च्कि 


(रू) यदि सु पूर्वक्रिया निवृत्यन्तरकाले कियान्तरमुलझते 
तदा दक्षक्षणा । 
वैशेषिक उपस्कार १० १६३ 


पृष्ठ ८५५ 

वह्लिना नोदनातू दधरणुकारम्भके परमाणौ कम, ततो विभाग:, ततों 
दव्यारस्भक सयोगनाशस्ततोद्यणशुकनाश १, नष्टे इयशुके केवले 
परमाणावग्निसयोगाच्छुयामादिनिव॒ुत्ति २. क्यामादौ लिवुत्तेस्यस्मा- 
दग्निशयोगाद्रक्ताशुत्पत्ति' ३ रक्तादावुत्पन्ने परमाशुक्रिपानिवृत्ति! 
तदनन्तरमदुष्टवदात्मसयोगात्परमारशौ कर्म ४ ततो विभाग ५ 
तत; पूर्व सयोगनिषत्ति , ६ तत, परमाण्वस्तरेश द्रव्यारम्भक 
सयोग , ७ ततो द्वयणुकोत्पत्ति, ८ उत्पन्ने दृयुके कारणगुरणा 
ऋ्रमेण रकताइत्यतिरिति नवक्षणा ।*** 


दुयरुकवाशविभागजविभागावित्यक काल. १ तत पूर्ब- 
सयोगनाशश्यामादिनिवत्ती, २ उत्तरसयोगरक्ताशत्पतती, ३ उत्तर- 
सयोगेत विभागजविभागक्रियानिवृसी ४ ततो द्र॒व्यारम्भा- 
नुगुढा परमाणुक्रिया ५ क्रियातों विभाग ६. विभागात्‌ पूर्व 
सयोगनिवृरति ७ ततो द्रव्यारम्भक सयोग', ५ ततो द्रष्योत्पत्ति: ६. 
उत्पते द्रब्पे रक्तायुत्पसि: १०. इति दशक्षणा । 
वेशेषिक. उपस्कार १६३-६४ 
यदा तु द्रव्यनाशविशिष्ट कालमपेक्ष्य विभागेन विभागों जन्यते तदा 
एक क्षणवृद्धया एकादशक्षणा । तथाहि-द्रृब्यविनाश. १ ततो 
विभागजविभागश्यामादिनिवृत्ती २ ततः पूर्व॑संयोगनाश. ३ 
तत उत्तरसयोगायुत्तत्ती ४ ततो विभागजबिभागकर्मणों: 
निवृत्ति, ५ ततः परमाणी द्रव्पारम्भनुगुणा क्रिया ६. तलों 
विभाग, ७. पूर्वंसयोगनिवृत्ति, ८ द्रव्यारम्भक सयोगोत्पत्ति: €, 
इघरुकोत्पत्ति, १० रक्तायुत्पत्तिब्व ११ हइत्येकादश क्षण: । 
वेशेषिक उपस्कार १६३-६४ 


३. एकत्र परमाणौकम, ततोविभाग:, तत भ्रारम्भकूसं योगनाक्ष: परमाष्वन्त र 


कमंणी ततो दचणुकनाश: परमाण्वन्तरकर्मजस्यविभाग: इत्येक: काला 
१ तत. श्यामादिनाशों विभागाज्च पृ्त्तयोगनाशश्चेत्येक' २, तदो 


का 


ई३११ 


रप्तीतवत्तिय्रव्यारंध्मंकर्सयोंग इत्येकः कार्स: ३, भंथ इंमशुकोत्पत्ति:, 
ततो रकक्‍तोत्पतिरित्ति पज्चक्षणा: । न्याय मुंक्तावली प० ४५६ 


पृष्ठ ८ ्‌ 


द्रेव्यनोशिसमकाल परमाण्वन्तरकर्मचित्तनातू प॑ष्ठेगुणीपत्ति, । 
वहीं ४५७ 

इयामनाशक्षणे परमाण्वन्तरे क्मचिन्तनात्‌ सप्तक्षणां । 
वही पृ० ४५७ 
« रकक्‍्तोत्पत्तिसमकाल परमाण्वन्तरे कम चिन्तनादष्टक्षणा. । तथाहि 
परमाणी कर्म ततः परमाण्वन्तर विभाग: ततं श्रारम्भकर्सयोगनाश: 
ततोदयणुकनाश १, तत ह्यामनाश २, ततीरंक्‍्तोत्पत्ति- 
परमाण्वन्तरकमंगी ३, तत' परमाण्वन्तरकर्मश!ं घिभाग', तत: 
सयोग नाश ५,तत प्रमाण्वन्तरसयोग:, ६, ततोदबरणुकोत्पत्ति ७, 
ब्रथ रक्‍तोत्पत्तिरित्यष्टक्षणा । बही ४५७--४४८ 


पंष्ठ ८८ 
कर] 


द्वित्वे च पाकजोत्पत्ती विभागेच विभागजे । 
यस्य न स्खलिता बुद्धि तं वे वेशेषिक विदु । 
सर्वदर्शन सग्रह पृ० ५६ 
एकत्वादिव्यवहार हेतु: सख्या । 
प्रशस्तपाद भौष्य पृ० ४८ 


» (क) साख्या परिमाण पृथक्त्व सयोग विभाग परत्वा- 

परत्व गुरुत्व नेमित्तिकद्रवत्ववेगा: सामान्यगुणः । 

(जे) संख्योदिरपरत्वान्तों द्रवोशखॉसिखिकस्तथा । 

शुरुत्ववेगौ सासान्यगुणा एसे प्रकोत्तिता: । 

! भें) परिच्छेद €१ 

. (क) वयं तु श्रूमः त्रित्वादिसमानाधिकरणं संख्यान्तरमेव बहुत्व॑ 
तरित्वादिजनकेपेक्षादुद्धिजन्यप्रागभावभेदादेव भोव: । 

वैशेषिंक उपस्कीर पृ० १८६० 


है३६ 


(स) यत्रानियतेकत्वज्ञानं तत्र जित्वादिभिन्‍्ता बहुत्वसंक्योस्यद्यते यथा 
सेनावनादायिति कन्दसीकार: । 
न्यायसिद्धान्त शुवताबली ४६६ 
पृष्ठ ८६ 

१. भनेकंकत्वबुद्धियाँ सापेक्षा बुद्धिरिष्यते । भाषापरिच्छेद १०६ 
२. तत्र प्रथममिन्द्रिया्थ सन्निकर्ष , तस्मादेकत्वसामान्यज्ञानम, ततों 
भ्रपेक्षाबुद्धि', ततो द्वि त्वोत्पत्ति , ततो द्वित्वत्वसामान्यज्ञानम्‌, तस्माद्‌ 

द्वित्वगुराज्ञानम्‌, ततो द्वे द्व्ये इति घी:, ततः सस्कार: । 
न्यायमुक्तावली पृ० ४६७ 


हे प्रादाविन्द्रियसन्निकर्षघटनादेकत्वसामान्यघीः, 
एकत्वोभयगोचरा मतिरतो हवित्व॑ं ततो जायते, ॥। 
द्वित्वत्वप्रमितिस्ततो न परतों द्वित्वप्रमाधनन्‍्तरम्‌ 
दे ब्रग्ये इति धीरिय निगदिता द्वित्वोदय प्रक्रिया । 
सर्वेदर्शन संग्रह पृ० ८६ 


द्वित्वादेरपेक्षाबुद्धिजन्यत्वे कि प्रमाणम्‌ । पअत्राहुराचार्या, - श्रपेक्षा- 
बुद्धि द्वित्वादेरत्पादिका, व्यज्जकत्वानुपपत्तो तेनानुविधीयमानत्वात्‌ । 
शब्द प्रति सयोगव्त्‌ । सर्वदर्शन सभ्रह पृ० ८६ 


पृष्ठ ६९० 


१. हित्वादिकमेकत्वद्रयविषयानित्यबुद्धिव्यय्य न भवति, प्रनेकाशित- 
गुणत्वात्पृथक्त्वादिवत्‌ । 

सर्वदर्शन सम्रह पृ० ५६ 

२. अ्रपेक्षाबुद्धिनाशाज्च नाशस्तेषा सिरूपित:। . भाषापरिच्छेद १०८ 


२ विनाशत्रमस्तु-एकत्वसामास्यापेक्षाबुद्धे विनाश:, द्विस्वत्वसामान्यशानस्य 


च द्वित्वगुरवुद्धितोविनाश., द्विस्वगुणाबुद्ध एच द्वित्वविशिष्टद्रव्य- 
जानातू, तस्य च सस्काराद विषयान्तरज्ञानाहेति । 


वैशेषिक उपस्कार पु० १७७ (७.२.८) 
४ क्वचिदाश्रयनाशादपि नहयति यत्र द्वित्वाधारावयवकर्मंसमक।लमे- 
करवसासान्यश्ञानम्‌ । यथा प्रवयवकर्स सामान्यशाने, विभागा- 


३३७ 


पेक्षाबुद्वी, संयोगनाशगुरोत्पत्तो, द्रष्यनाश्रद्वित्वसामान्यज्ञाने तत्र 
हब्बनाशाद्‌ द्वित्वताशः, सामास्यज्ञानादपेक्षाबुद्धनाश: | 
वैशेषिक उपस्कारभाष्य पु० १७८ 


पृष्ठ ६१ 


- यदा तु ट्वित्वाधारावयवकमपिक्षाबुद्धघों यौगपथें तदा ह्ाभ्यामाश्रय- 
नाशापेक्षाबुद्धिनाशाम्था द्वित्वताश: । तद्यथा--प्रवयवकर्म पिक्षाबुद्धी, 
विभागो्पत्तिद्वित्वोत्पत्ती, संयोगनाशद्वित्वसामान्यज्ञाने, द्वव्यनाझा- 
पेक्षाबुद्धिनाशौ ताम्या द्वित्वनाशः | इयडूच प्रक्रिया ज्ञानयो, बध्यधा- 
तकपक्षे (सहालवस्थान पक्षे) परमुत्यश्यते । 

वेशेषिक उपस्कार पृ० १७६ 


यथा तुल्यया सामग्या पाकेजानां रूपरसगन्धस्पश्नाम्‌ू--मद्रा 
शुद्धयाप्पेक्षाबुद्धधा द्वित्व द्वित्वसहितया त्रित्वमिति नेयम्‌ । शत पिपी- 
लिकाना मया हतमित्यादों समवायिकारणाभावे हित्व सायन्‍्नोत्पद्य ते 
तथा च गौरस्तत्र सख्याव्यवहा रो द्रष्टव्य' । 


--वैशेषिक उपस्कोर प० १७९ 
पृष्ठ ६२ 
प्रचमः शिथिलाल्यों य. सयोग'*' । भाषापरिच्छेद ११२ 
पृष्ठ €३ 


. तत्रास्ति महत्वदीघेत्वयो: परस्परतो विशेषः महत्यु दीध॑मानीयताम्‌- 
दी्षेषु चर महदानीयतामिति विशिष्टव्यवहा रदर्शनात्‌ इति | भणुत्व- 
हृश्वत्वयोस्तु परस्परतो विश्येषस्तद्दशिनाम्प्रत्यक्ष इति । 

प्रद्वस्तपाद भाष्य पृ० ५६ 


. परमार! विश्लेषे हि दधणुकस्य नाशोवश्यमस्युपेयः तत्नाशे च व्यणुक- 
सादा: एज करमेरा महाववचिनों नाशस्यापलपितुमशक्यस्कात्‌ । शरीरा- 
दाववयवोपचये समयवाधिका रखताशेस्पावश्यकत्वादवयविनाश प्राव- 
इयक: |“ ““तत्रापि वेमाश्क्निघातेनासमजांत्रिकारणातन्तुसयोगनांदा- 
त्पटनाक्षस्थावश्यकत्वात । ' ““ तस्मात्तत्र तन्‍्त्वस्तरसंयोगै सति पूर्व" 


छा 
_ 


प्रददाक्षस्ततः प्रटान्तरोत्पत्ति रिस्यवदय हस्वीकांसू । प्रवयविनः 
प्रत्यभिज्ञात तु साजात्येत दीपकलिकादिवत्‌ । 
न्‍्यायसिद्धान्तमुक्तावली पृ० ४६७-६८ 


पृष्ठ ६४ 


नसु पृथक्त्वदुद्धिरितरेतराभावेनवान्यक्ासिद्धेत्ते. तद्गुणान्तरम्‌ 
इति चेन्त पृथक्त्वस्यावधिनिरूप्यत्वादन्योन्याभावस्य च प्रतियोगि- 
निरुप्यत्वातू, इृदमस्मात्पृषमिद न भवतीति प्रतीतिभेददशनात्‌ । 

करणादरहस्मम्‌ पृ० ७६ 


ने व वेधम्यमेव पृथक्त्व श्यामाद्रक्तों विधर्मा न तु पृथगिति प्रतीते । 
न थे सामास्यविजेष एवं पृथक्त्व पदार्थश्रयवत्तित्वे सत्ताया द्वव्यमात्र- 
बुत्ित्वे द्रव्यत्वेन सहान्यूनानतिरिक्तवृत्तित्वात्‌ । 


बही पृ०७६ 
मदि पृथक्त्व गुण कभ गणाकर्मादों तत्पत्तीतिरिति चेतू न तत्र 
तद्घवहारस्यथ गौसतत्वात्‌ । कही १० ७६ 


(क) एकत्वादिवदेकपृथकत्वादिष्वपरसामान्याभाव सख्यया तु 
विशिष्यते तद्विशिष्टव्यवहा र दर्शनात्‌ । 
प्रशस्तपाद भाष्य पु० ६० 
(ख) द्विपृथषत्वादा पृथकत्वजातेरन्या3वान्तरजाति नौस्ति, प्रतीति 
वेलक्षण्य द्वित्वादिषटितमेवेति भाष्यस्वरसः । 
प्रशस्तपाद विवरण पृ० ६१ 


पृष्ठ ६५ 


(क ) दिपुथक्वादाववान्तरजातिवंततंत एवं. ्विल्वस्वादिजातिस्तु 
न बत्तेते तद्विशिष्टबुद्धे. दित्वादिगुणाधीनतयवोपपत्ते - 
रिव्याचार्या, --अ्रशस्तपाद विवरण पु० ६१ 

(श्ष) सस्यात्वमेकानेकव त्तिगुरात्वसाक्षादव्याध्ययालिसमांवाधिकर सा- 
त्यन्ताभावप्रतियौमिगरत्वव्याप्वजातित्वात्‌ रूपत्ववदिति एक- 
पृथक्त्वसाधकमलुमानंसप्याहु: 

किरणीवलीं प्रकाश पृ० ६७ 


रै३६ 


२७ हेड़््यासमबायिका रख वृत्ति गुणत्वसाक्षाद्व्यपप्यजातिमत्वमू पराथिव- 

परमाणुरूपासमवायिका रणव॒त्तिगण त्वसाक्षादब्याप्यजातिमत्व. वा 
(सयोगत्वम्‌ ) । --केणादरह॒स्थम्‌ ७८ 
पृष्ठ ६६ 


झवयवसयोगे उपलम्यमाने एंवाक्यविसयोग उपलब्यते, यत्रावयवे 
सयोगाभावस्तर्मत्नुवलभ्यमानेडप नोपलस्थत' हत्वव्याप्यवसित्वाय । 

करादरहस्यम्‌ पृ० 5० 
तासत्यज सयोगों नित्यपरिमण्डलवत्‌ फ्थगमभभिधानात्‌ । यथा 
खतुविधपरिमाण मुत्पाद्ययुक्त्वा55ह नित्य परिमण्डलमित्येवपन्‍्यतर- 
कमंजादिसयोगमुत्पाद्यमुक््मा पृथड्टड नित्य ब्रयान्ततवेबमंग्रवीत्‌, 
तस्मान्नास्त्थज सबाग । 

प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६५ 


पृष्ठ ६७ 


प्राप्तिपूनिकाओप्राप्तिविभाग । सच जिविधोध््यत रकर्मज उभय- 
कर्मजो विभागजश्च विभाग इति ** विभागजस्सु द्विविध 
कारणविभागात्‌ कारणाका रणविभागाच्च । 

प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६७ 


पृष्ठ €८ 
« संयोगनाश्चकों गुणों विभाग । 
सके संग्रह पृ० ६४ 
पृष्ठ ६९ 
भ्रपेक्षाबुद्धिसयोगद्रष्यसयोगनाशनात्‌ 
पृथग््वास्था व सर्वेस्यों विनाश सप्सध्ाइनयों । 
कणादरहस्यम्‌ पु० ८८ 
पृष्ठ १०१ 
यदा परल्वमुत्पग्चते तदा परत्वाधारे कम ततो यस्मिन्नेव काले 


परत्वसामान्यबुद्धिरत्पयश्नति तस्मिन्तेव काले पिण्डकंर्मणा! विंक्पिण्ड- 
विश्गः जिनसे तत सामान्यबुद्धितोध्पेक्षायुद्धेविनाशों विभाभाच्य 


इ४० 


दिब्विपण्डर्सयोगविभ्षि इत्येक: काल' । तंत संयोगापेक्षोंबुद्धि- 
चिनाज्ञास्प रखवस्थ विनाल, । 
प्रशस्तपाद मोष्य पृ० एप२ 


(क) सयोगाभावे गुत्वात्पतनम्‌ | १८७ । 


सस्का राभावे युरुत्वात्पतनम्‌ । १६५८ 
धरा सयोगाभावे गुरुत्वात्पतनम्‌ । २०१ 
वैशेषिक सूत्र 
(ख) गुरुत्वजलभूम्यो: पतनकर्मधा रणम्‌ । 
प्रदास्त॒प्द भाष्य १३० 


» पतनाख्य इति श्राद्यपतने इत्यर्थ । 


न्यायसिद्धान्त मुक्तावली ५२७ 
पृष्ठ १०२ 


ननु यावदेवावयवाना गुरुत्व तावदेवावय विन्यपि कथ स्यथात्‌ झ्रवयव- 
गुरुत्वपिक्षया तदाधिक्यसम्भवात्‌ । अश्रवयविनि तदाधिक्यमस्त्येवेति 
चैतू, ग्रवनमनविशेषोपलम्भप्रसगात्‌ इति चेतू, न भ्रवनमन विद्येषस्य 

तत्र सत्वात्‌ । 
करणादरहस्यम्‌ पृ० १२८ । 

पृष्ठ १० रे 
सुबर्ण (द्रवत्व विशिष्ट) तैजसं प्रसति प्रतिबन्धकेःत्यन्तानल सयोगे 

सत्यप्यनुच्छियमानद्रवत्वात्‌ । 

--न्यायसिद्धान्त मुबतावली पृ० १७६ 

पृष्ठ १०४ 


तैलादों कथ सांसिद्धिकद्रवत्वमितिचेतू न विष्टम्भकपाथस्सक्त- 


द्रवत्वोपलम्भात्‌ । कथ तहिं दहनानुकूलता स्नेहोत्कर्षात्‌, जलास्तरे 
तु न तथा स्तेहोत्कर्ष इति विशेषात्‌ । 


कशादरहस्पम्‌ पृ» १२६-१२९ 


२ (क) स्नेहोध्य विशेषगुणः संग्रहमृजादिहेतुः । 


प्रशस्शपाद जाष्वे पृ० १३४५ 


है. 


रे, 


३. 


३ 


३४ 


[स्व) फिष्डीभावहेतु: संबोगविशेष: संग्रह: । मृजा परिशुद्धि: मृदृत्व- 


' ग्ाद्रिपदेव ग्राह्मम्‌ । --अशस्तपाद विवरण पु० १३५ 
गे) धुर्णादिपिण्डीभावहैनु गुण: स्नेह: । 
तक संप्रह ६७ 
पृष्ठ १०५ 
घृतादौ पाथिवे स्नेह कथमिति चेत्‌ तत्रोषष्ट+भक जलभागो स्नेहर्यों- 
पलम्भात्‌। स्निग्व घृतमिति प्रतीतिस्तु परम्पराभिसम्बन्धात्‌ । 
--करादरहस्थम्‌ पूृ० १३० 
(क) दब्दोअम्बरगुण क्रोत्रग्राह्म क्षशिक कार्यकारणोंमय- 
विरोधी'******** । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १४४ 
(ख) तस्मादनित्या एवेति वर्णा' सर्वे मत हितः । 
भाषा परिष्छेद १६८ 
शब्दोउनित्य कृतकत्वातू यथत्कूसक तदतनित्य यथा घट । भ्रनित्यत्व- 
व्याप्यकृतकत्ववाश्चाय तस्मादनित्य., ।. कणाद रहस्यम्‌ पृ० १४६ 
अनादिनिघन ब्रह्म शब्दतत्व यदक्षरम । 
विवत्तंतेष्यभावेन प्रक्रिया जगतो यत, । वाक्यपदीयम १. १. 
ग्रक्षर न क्षर विद्यात्‌ । व्याकरण महाभाष्य १.१.६€. 
श्रवाधितप्रत्यभिज्ञाबलाद वर्णस्य नित्यता । 
उच्चारण प्रयत्नेन व्यज्यतेइसौं न जन्यते । 
जैमिनीय न्यायमाला १.१ ५१ 
(क) संत्कार्यसिद्धान्तश्चेत्सिडसाधनम्‌ । साख्य सूत्र ५. ६० 
(ल) अ्रभिव्यक्तियंध॑नागतावस्पात्यागेन वत्तेमानावस्थालाभ 
इत्युच्यते तदा सत्कायसिद्धान्त:। सांख्यप्रवचनेभाष्य ५ ६० 
पृष्ठ १०६ 
प्रथमादि शब्दाना चर स्वकायंशव्देनेव नाश: चश्मस्यतुपान्त्यशब्दे- 
नोपान्त्यशब्दताशेन वा नाश. । दिनकरी प्‌ू० ५३६ । 
आत्माबुद्धपा समेत्यर्थान्मनोयुडक्ते विवक्षया । 
मनः का्यार्लिमाहत्ति स प्रेर्यति बारतम्‌ । 
माउतस्तुरसि चरन्मद्रं जनयति स्व॒रम। पारिनीय शिक्षा ६-७ | 


शैड३ 


हे. अश्ममनसोः संयीयात्स्म त्यपेक्षाद वर्णोच्चारणेच्छा तदन्सरं 


प्रवत्वस्तमपैक्षमारादात्मवायु सयोगाद्‌ वायौ कर्म जायते स 
चोध्वे गच्छुन्‌ कण्ठादीनभिहल्ति, तत: स्थातवायुसयोगातेक्ष- 
माशात्‌ स्थानाकाशसयोगात्‌ वर्शोत्पित्ति. । 
प्रशस्तपाद भाष्य पु० १४५ 
पृष्ठ १०७ 
१. दव्ाद्य) शब्द कार्येणव सदयते मध्यमास्तु शब्दा उभयत:ः कार्येरोव वा । 
*** ** * तदुक्त न्यायवातिक टीकायाम्‌ श्राथस्तु कार्यशौव 
मध्यमानान्त्वनियम: । कराद रहस्यम्‌ १४१ 
२. कदम्धमुकुलन्थायेन दश दाब्दा: जायस्से तैरप्यन्ये यावत्‌ करशष्कुल्य- 
वच्छिन्त नभोभागमासाथ जायन्ते ते च गृहछते । 
- कैणाद रहस्यम्‌ ॥। १० १४६ 


पृष्ठ १०९ 
१. बुद्धिस्पलब्धिर्शानमित्यनर्थान्तरम्‌ । न्याय सूत्र १.१ १४ 
पृष्ठ ११० 
१. सूखदुखायुपल,ब्धसाधनमिन्द्रिय मन । तक संग्रह ५२ 
२. सान्‍्तः कररणा बुद्धि. सर्व विषयमवगाहलते. । साख्यकारिका ३५ 
३. युगपद्‌ ज्ञानानुत्पत्तिमंनसो लिजम्‌ । न्याय सूत्र ११.१६ 
४ (क) बुबोधयिषापूर्वकवाक्यप्रयोगो व्यवहार । वाक्‍्यवत्ति बुद्धिसण्ड । 


(ख) व्यवहार. शब्दप्रयोग । न्याय बोधिनी १० २२ 
४ तादुश्व्यवह्रजनकतावच्छेदकजातिमत्वम्‌ । वाक्यवृत्ति 
६. जानामीत्यनुब्यवसामगम्यज्ञानत्वभ्‌ (बुद्धि) तक दीपिका पृ० ६८ 
पृष्ठ १११ 
१. अज्ञातानधकारतिरस्कारकारकसकलपदार्थ स्थाथथप्रकाशक: 
प्रदीप इब देदीप्यमानों य. प्रकाश: सा बुद्धि' । 
सप्तपदार्थी जिनवद्ध नी टीका 
२ (क) ज्ञानानधिकरशानधिकरराजातिमत्वम्‌ झात्मा । 
कशणछाद रहस्यम । पृ० ३६ 


दंड के 


(ख) ज्ञानाषिकरणमात्मा। तर्क संग्रह पू० ४८ 
पृष्ठ ११२ 
१. बुद्धिस्पलब्धि: ज्ञानमित्यनर्थान्तरम्‌ । न्याय सूत्र १.१.१४ 


२ (क) तस्या: सत्यप्यनेकविधत्वे समासतो द्वे विधे विद्या चाविद्या चेति। 
लज्ाविद्या चतुनिधा संशयविष्यंयानव्यवसाथस्वप्मलक्षणा । 
प्र पड-पदप्‌ 
विद्या हि चतुविक्षा प्रत्यक्ष ते ज्ञिरृस्मुत्वाबलक्षणा 
प्रशस्तपाद भ्राष्य पृ० ९४ 


(ख) सा तर द्विविधा विद्याईविद्याच। ““तत्र विद्या चतुधिषा प्रत्यक्ष- 
लैज़िकस्मृत्यापंलक्षणा (पृ० ८६) ।'* भयाविद्या सा 
सशय विपर्यय स्वप्नानध्यवसायभेदाच्चतुर्घा । 

कराद रहस्यम्‌ पृ० ८९, ११५। 


पृष्ठ ११३ 

१. प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दा: प्रमाएनि। स्याय सूत्र १ १.३. 
पृष्ठ ११४ 

१. सस्कारमात्र जन्य ज्ञान स्मृति. । तकंसंग्रंहू पृ० ६८ 


२. लिज़ुदर्शनेच्छानुस्म रणाद्यपेक्षादात्ममनसो; सयोगविशेषात्‌ पट्वम्या- 
सादरप्रत्ययजनिताच्च सस्काराद्‌ दृष्टश्र्‌ तानुभूतैथ्वर्थेषु_ शेषानुव्य- 
वसायेच्छानुस्म रणद्ेषहेतु रतीतविदया स्मृतिः । 

प्रशस्तपाद भाष्य पु० १२८५ । 
पृष्ठ ११५ 
१. सस्‍्कारोद्धवा प्रतिज्ञा इति सृत्रमिति राघामोहन । 
ब्याय सूत्रोद्धार टिप्पणी पृ० १ 
पृष्ठ ११६ 


४. उद्धू तरूपं नयनस्य ग्रोचरों द्वव्य/णि तद्वत्ति पृथकत सल्ये । 
विभागसयोगप राप रत्वस्नेहद्रवत्व परिमाणयुक्‍तम्‌ । 


उद्भूतस्पकश्शवद्‌ द्रव्यं गोचर सो४पि च ल्चः । 
रूपान्यच्चक्षुपो रूप रूपमत्रावि कारणम्‌। 
भाषापरिच्छेद ५४, ५६ 
पृष्ठ ११७ 


२. तद्नन्निष्ठविशेष्यतानिरूपित तन्निष्ठप्रकारताशालित्वम्‌ 


(यथार्थानुभवत्वम्‌) । न्यायबोधिनी पृ० २४ 
३ तदभाववन्निष्ठविशेष्यतानिरुषित तन्निष्ठप्रकारता--झश्षालि ज्ञानत्व- 

मयधथार्थानुभवत्वम्‌ । न्यायबोधिनी पु० २४ 
पृष्ठ श१्श्८ 


२, तद्गति तत्पका रकोइनुभवों यथार्थ सैव प्रमा इत्युच्यते | तकंसग्रह पृ० ७० 
३ (क) तद्वति इत्यत्र सप्तम्य्थों विशेषस म्‌ । वाक्यव॒ति । 
(ख) तच्ठुन्ये तन्मति या स्थादप्रमा सा विरूपिता । 
--भाषापरिच्छेद._ १२७ 
४ (क) तदभाववषति तत्पकारक ज्ञान अम इत्यर्थ । 
न्यायसिद्धान्त मुक्‍्तावली पृ० ४७६ 
(ख) तदभाववति तत्यक्ारकोइनुभवोष्यथा्थ;, सँवाप्रमेत्युच्यते । 
तकंसब्रह पृ० ७१ 
पृष्ठ ११६ 
२ तद्गति इति'”'यत्र यत्सम्बन्धो5स्ति तत्र तत्सभ्बन्धानुभवः । 
तर्कदी पिका पृ० ७० 
पृष्ठ १२० 
१ (क) इन्द्रियार्थंसन्निकर्षादिना जायमानोध्य घट इत्यादि बौद्धोबोधः 
प्रमाणमू, तदनूपजायसमानों घटमह जानामीत्यादि पौरुषेयों 
बोधइच प्रमा । -- विद्धत्तोषिणी ५ 
(ख) यश्चेतनाशक्तेरनुग्रहस्तत्फल प्रमाबोधः । तत्व कौमुदी ५ 
२ प्रमात्वम्‌ भ्रनधिगताबाधितविषयज्ञानत्वम्‌ । 
वेदान्त परिभाषा-पृ० ६० 


हर] 


जे 
५ 


दे 


१४४ 
प्रत्यक्षप्रमा चात्र चैतन्यमेव 'यत्साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म” (बु० उप० 
३.४. १)इति श्र ते: । वही १० १५-१६ 


प्रसिद्धानेकविशेषयो: सादुश्यपात्रदर्शनादुभयविशेष।|नुस्म रणाज्च 
किस्विदित्युभयावलम्बी विमर्शः सशय' । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ५६ 


. एकस्मिन्धामिरि विरुद्धनानाधम्म वैशिष्ट्यावगाहि ज्ञान सशय, । 


तर्कसग्रह १० १५६ 
समानानेकधर्मोपपत्त विप्रतिपत्तेरुपलब्ध्यनुपलब्ध्यव्यवस्थातश्च 
विशेषापेक्षो विमर्श सशय । न्यायदर्शन १.१ २३ 

पृष्ठ १२१ 
पूर्व: समानोउनेकश्च धर्मोशेयस्थ , उपलब्ध्यनुपलब्धी पुनर्शात्स्थे । 
वात्स्यायन भाष्य १ १२३ 


सच द्विविध: ग्रत्तबंहिश्व । अ्न्तस्तावत्‌ भ्रादेशिकस्य सम्पक मिथ्या 
चोद्दिश्य पुनरादिशतस्त्रिपु कालेषु सशबो भवति, किन्तु सम्यड्‌ 
मिथ्यावेति । स हि द्विविध -प्रत्यक्षविषये चाप्रत्यक्षविषये चेति। 

प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ८६। 


पृष्ठ १२२ 


, स चाय समानधर्मजन्मा विप्रतिपत्तिधर्मजन्मा च ।"'*'““'द्विविध 


एवाय न जिविध , पदञु्चविधों वा । -- कणादरहस्यम्‌ ११५-१६। 
मानस एव सत्र सशयो विद्युत्सपाते धर्मिर्णि दृष्टे सत्यन्धकारेडपि 
कोटिस्मृतिमत सशयदशंनात्‌ । वही पृ० ११६ । 
स सशयो मतिरया स्यादेकत्राभावभावयो, । 


साधारणादिधर्मस्य ज्ञान सशयकारणाम्‌ । 
भाषापरिच्छेद १३० 


- विभ्रतिपतिस्तु शब्दों नित्यों न वेत्यादि शब्दात्मिका न सशायकारणम्‌ । 


शब्दव्याप्तिशानादीना निश्चयमात्रजनकत्वरवाब्यात्‌ । 

- न्यायमुक्तावली पृ० ४७८ 
प्रमाण प्रमेय सय प्रयोजन दुष्टान्त सिद्धाल्त भ्रवयव तर्क निर्णय वाद 
जल्प वितण्डा हेत्वाभासच्छल जाति. निम्नहस्थाताना तत्वज्ञानान्नि: 
श्रे यसाधिगम' | स्यायदर्शन १.१.१- 


ईै४६ 


न्द्‌ खण 0 ७ 


2 


पृष्ठ १२३ 
« भिध्याज्ञान विपरयंय । तकसग्रह पृ० १५७ 
तदभाववति तत्प्रकारको निश्चय इत्यर्थ ।. तर्कदीपिका पृ० १५७ 
, विपयेयों मिथ्याज्ञानमतद्पप्रतिष्ठम्‌ । योगदर्शन १ ८. 


, न तद्गपो न स्वसमानाकारो यो विषयस्तत्प्रतिष्ठ तद्रिशेष्यकमित्यर्थ । 


श्रमस्थले ज्ञानाकारस्येव विषये समारोप इति भाव , सशयस्याप्यत्रे- 
वान्तर्भाव ।ै। श्रत्र च शास्त्रेत्यथास्यातिसिद्धान्तो त॒तु साख्यवद- 
विवेकमात्रम्‌ । योगवात्तिक पृ० ३३ 
पृष्ठ १२४ 

स्यत्र शुक्त्यादी अन्यरय कार्यत्वेन पारतस्थ्याद्धमंस्य रजता- 
देख्यासस्तादात्म्यधीदशान्तरगत हि. रजतादिदोषात्पुरोवर्त्यात्मना 


भाति ***'। न्यायनिर्शंय पृ० २२ 
न शृ्यमितिवक्तव्यमशून्यमिति वा भवेत्‌ । 

उभय बोभय चेति प्रज्नप्त्यय॑ तु कथ्यते ।) माध्यमिकका रिका 
नात्यन्तमसतो<र्थस्य सामर्थ्यमवकल्पते । 

व्यवहारधुर वोढुमियती मनुपप्लुताम्‌ । न्यायमठ्जरी पु० १६४ 


- विज्ञानमेवबल्वेतद्‌ गुह्लात्यात्मानमात्मना । 


बहिनिरूप्पपाणस्यथग्राह्मम्यानुपप्तित । 
बुद्धि प्रकाशमाना च तेन तेनात्मना बहि । 
तद्ृहत्यर्थश्न्यापि लोकयात्रामिहेद्शीम्‌ । न्यायमण्जरी पृ० १६४ 


पुष्ठ १२५ 


न॒चेदमत्यन्तमसन्निरस्तसमस्तस्वरूपमर्ल।कमेवारतु, तस्यानु- 
भवग्रोचरत्वानुषप्त । ““'तस्मान्न सतू, नापि सदसत्‌ परस्पर- 
विरोधातू्‌ इत्यनिर्वाच्यमेवारोपणीय मरीचिपु तोयमास्थेय तदनेन 
क्रमेशाध्यस्त तोय परमार्थतोयमिव, अत एवं पूर्वदृष्टमिव | तत्वत, 
तु न तोय न च पू्व॑दृष्ट, किन्‍्त्वनृतमनिर्वाच्यमू । भामती पृ० २१ 


 नस्‍्यात्‌ (प्रनिवंचनीयरुपाति') भ्रमदशाया रजतत्वेन बाधदशाया 


शुक्तित्वेन निर्वंचनात्‌ । कणाद रहस्यम्‌ पृ० ११८ 


रब 


, भ्रख्यातिस्तह्य॑ स्तु तहि शुक्तौ रजतत्वं रजताभेदों वा भासते कारणा- 
भावात्‌ । भ्रभरूपविशिष्टशानकल्पने कल्पनागौरवात्‌, प्रव॒त्तेरन्यथै- 
बोषपत्ते: । पुरीवत्तिज्ञाने रजतस्मरण दोषवशात्‌ । प्रमुष्टतत्ता 
सज्ञानयों: तद्रिषययोश्च भेदाग्रह भ्रवृत्तिकारणम्‌ । 


कणाद रहस्यम्‌ पृ० ११८ 
पृष्ठ १२७ 


ग्रात्मर्याति रसत्ख्यातिरख्याति ख्यातिरन्यथा । 
तथा तिवेचनख्यातिरित्येतत्ूऋथातिपञठ्चकम । 
सर्वेदर्शन सग्रह 


स॒ चाय विपयेयो द्विरूप: स्मयंमारणारोपोउ्तु भूयमाना रोपईच। स्म्य माणा- 
रोपे त्वारोपस्थापकतया साू्प्यग्रहस्तग्त्रमित्याचार्या, । अ्रनुभूयभाना- 
रोपे४पि तिक्‍्तो गुड: पीत: शख इत्यादों सारूप्यससगंमग्रहोस्त्येव, 
श्रत्र हि. रसनगत पित्तद्रव्यस्थ तंक्त्य नयनगतपित्तद्रब्यस्थपीतिमा- 
चारोप्येते । तत्न निम्बे तेप्त्यस्य चिरबिल्वे पीतिम्तस्वाससर्गाग्रह- 
सस्वात्‌ । इति न्यायाचार्या । 

कशादरहस्यम्‌ । पृ० ११६९-१२० 


पृष्ठ श्र्८ 


प्रविशाततत्वेड्थें कारणोपपत्तितस्तत्वज्ञानार्थमूहू तक॑ । 
न्यायदर्शन १ १ ४० 


कथ पुनरय तत्त्वज्ञानाओं न तत्वज्ञानमेवेति ? अ्ननवधारणात्‌ । 
झनुजानात्ययमेकतर धर्म कारणोपपत्त्या, नत्वबधारयति । 
वात्स्यायनभाध्य पृ० ३५ 


****“व्याप्तिग्रहे तक: क्वचिच्छकानिवर्तक' । भाषापरिच्छेद १३७ 
, व्याप्यारोपेण व्यापका रोपस्तके: । तकंसंग्रह पु० १४८ 


तत्राविद्या सशयविपयंयानध्यवसायस्वप्नलक्षया । (पृ० ५४) 
*** झ्रनध्यवसायो5पि प्रत्यक्षामुमानविषय एवं सजायते। 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ८, ६० 


टैंक 


६. अथाविद्या । सा च॒ संशयविपयंयस्वप्तानध्यवसायभेदाच्चतुर्धा । 
(१० ११५) प्रनध्यवसायो5पि किस्विदिद्ितिज्ञानम्‌ । 
कणाद रहस्यम्‌ पृु० ११५, १२१ | 
७. झनध्यवसायोदपि प्रत्यक्षानुमानविषय एवं सझ्जायते । तत्र प्रत्यक्ष- 
विषये तावतू '*''*"यथा वाहीकस्य पनसादिष्वनध्यवसायों भवति । 
तत्र सत्ता द्रव्यत्व पृथिवीत्तव॒क्षत्व रुपवत्वादिशाखाद्पेक्षोअ्यव- 
सायो भवति | पनसत्वमपि पनसेत्वनुवृत्तमा म्रादिम्यो व्यावृत्त प्रत्यक्षमेव 
केवल तूपदेशाभावाद्विशेषसन्ञा प्रतिपत्ति ने भवति । भ्रनुमानविषयेषपि--- 
नारिकेलद्वीपवासिन: सास्नामात्रदर्शनात्‌ को नु खल्वय प्राणी 
स्यादित्यनध्यवसायो भवति । --प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६०-६१ | 


पृष्ठ १२६ 


१ सचाय पथ्चविध, गआरात्माश्रयान्योन्याश्रयच क्रानवस्थातदन्यबा भितार्थ - 


प्रसड़्भेदात । स्वस्थ स्वापेक्षित्वेईनिष्टप्रसज्ध आ्रात्पाश्रय , 
सचोत्पत्तिस्थितिज्ञप्तिद्वारा त्रेधा । ** ** 


२. वदपेक्ष्यापेक्षित्वनिबन्धनोउनिष्टप्रसड्भो प्योन्याश्रय । सो$॑प पूर्व॑वत्‌- 
त्रेधा। तदपेक्ष्यापेक्ष्यपेक्षित्वनिन्धनोडनिष्टप्रसज्जी चक्ररमू *****' 
प्रस्यापि पूर्व॑वत्वेवध्यम्‌ । श्रव्यवस्थितप रम्परारोपाधी नानिष्ट- 
प्रसज्ञोज्नवस्था ।”'* * तदन्यवाधिताबंप्रसगस्तु धुमा यदि वबाह्ि 
व्यभिचारी स्याद्‌ वह्लिजन्य। न स्यात्‌ इत्यादि । 


न्यायदर्शन विश्वनाथबृत्ति पृ० २१,२२ 
पृ० १३१ 
१ (क) तत्राविद्या चतुविधा सशयविपयंयानध्यवसायस्थप्न लक्षणा । 


प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ८५ 
(ख्) भ्रथाविद्या, सा च सशयविपर्ययस्वप्नानध्यवसायभेदाच्चतुर्घा । 


कणाद रहस्यम्‌ पृू० ११५ 

२. उपरतेन्द्रियग्रामस्थ प्रलीनमनस्कस्येन्द्रियद्वारेणव यदनुभवन मानस 
तत्‌ स्वप्नज्ञानम्‌ । भ्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६१ 
पृष्ठ १३२ 

१. (क) स्वप्लनिद्राज्ञानालम्बन वा । योगदर्शन २.३८ 


डे४६ 
(ख) स्वाप्नज्ञानालम्बन'''तदाकार योगिन चित्त स्थितिपद लभते । 
योग भाष्य पृ० १०४५ 
२ (क) उपलब्धिसाधनानि प्रमाणानीति समाख्यानिवंचनसामर्थ्याद्‌ 
बोद्धव्यम्‌ । प्रमीयते5नेनेतिकररणार्था भिधानो हि प्रमाणशब्द' । 
न्याय भाष्य पू० ११ 
(ख) 'प्र' शब्द विशिष्टेन 'मा धातुना प्रत्याय्यते तत्करणत्त्व प्रमार॒त्वम्‌ । 
न्याय सूत्रवृत्ति पृ० ६ 
पृ० १३३ 
२. साधनाश्रयाव्यतिरिक्तत्वे सति प्रमाव्याप्त प्रमाणम्‌ । 
सर्वदशन स ग्रह पृ० ६० 
पृष्ठ १३४ 
१. अ्रसाधारण कारण करगणाम्‌ । तक सम्रह पृ० ७४ 
२ (क) एवं सति सामान्यभूताक्रिया बत्तेते । तस्या: निवत्तेक कारकम्‌ । 
पातञ्जलमहाभाष्य २४३ ३३ भाग २१० २४६ 
(ख) क्रियान्वयित्वरूपस्थ कारकत्वस्य कारकलक्षरात्वेनाम्युपमात्‌ ! 
विभक्‍त्यर्थ निर्णय पृ०८ 
(ग) विभक्त्यर्थद्वारात्ियान्वयिसस्क्रिया निमित्तम्‌ कारकम्‌ । 
व्याकरण सुधानिधि १.४ २२ 
साधकतम करणाम्‌ । अश्रष्टाघ्यायी १ ४४२ 
४ प्रसाघारणमिति । व्यापारवदसाधारणा कारण करणमित्यर्थ: । 
न्यायबोधिनी पु० २५ 
पृष्ठ १३५ 


१. व्यापारत्वड्च तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनकत्वम्‌ । भाषारत्न पु० २५ 
२. फलायोगव्यवच्छिन्तत्वमेव करणत्वम्‌ । तच्च येव येन फलमुत्यथ्यतते 

तत्रंव तिष्ठति इति मीमासका । भाषारत्न पु० ७२ 
३. कार प्रागभावष्रतियोगि । तक संग्रह पृ० ७७ । 


है2० 


पृष्ठ १३६ 

झ्रनादि: सान्‍्तः प्रायभाव , उत्पत्ते पूर्व कार्यस्य । 

सादिरनन्त प्रध्वस , उत्पस्यनन्तर कार्यस्य । तके सम्रह प० १६६ 
पृष्ठ १३७ 

इह कार्यकारणभावे चतुर्धा विप्रतिपत्ति: प्रसरति, अस्त सज्जायते 
इति बौद्धा सड्विरन्ते, चैयायिकादय सतोञ्सज्जायते इत्ति, 


वेदान्तिन सतो विवत्त कार्यजात नतु वस्तुसदिति, साख्या पुन 
सत.सज्जायते इति । सर्वंदशन संग्रह पु० ११८ 


पृष्ठ १३८ 
१ (क) अश्रसदकरणात्‌ उपादानग्रहणात्‌ स्वंसम्भवाभावात्‌ । 


शकक्‍तस्य शकक्‍यक ररात्का रशाभावाच्च सत्काय म्‌ । 
सांख्यकारिका £ 


(ख) श्रसदकरणात्‌. सत्काय कारणव्यापारात्म्रागपीति शेष । 


यद्यपि बीजमृत्पिडादि प्रध्यंसानन्तरमकुरादुपलभ्यते, तथापि न 
प्रध्वसस्य कारणत्वम्‌, अ्रपितु भावस्थेव बीजाद्वयवस्य । 
प्रभावात्तुमावोत्पत्ती तस्य सर्वत्र सूलभत्वात्‌ सदा कार्योत्पत्ति- 


प्रसंग: ।"'" '““अमच्चेत्‌ कारणव्यापारात्पू्व॑ नास्थ सत्व 
कत्तु, केनापि शक्यम्‌। नहिं नीले शिल्पिसहल्ने णापि 
पीत कत्तु शक्यम्‌ । "*' इतइच कारणव्यापारात्प्राक्‌ सदेव 


कार्यम उपादानग्रहणात्‌” ** उपादाम कार्यस्य सम्बन्धातू । 
"** ““सर्वसभवाभावात्‌' ग्रसबद्धस्य जन्यसल्वेष्सबद्धत्वा- 
विदेषेश सर्व कार्यंजात सर्वस्माद भवेत्‌*” “7” शक्तस्य 


शक्यवरणात्‌ इति। 'कारणभावाच्च' कार्यस्थ कारणात्म- 
कत्वातू । नहि कारणाड्विन्न कार्यमू, कारण च सदिति कथ 
तदभिन्न कार्यमसद्‌ भवेत्‌ । 


साख्यतत्वकौमुदी पृ० ६७-७३ । 


पृष्ठ (४४ 


१. कार्यनियतपूर्ववृत्ति कारणम्‌। तक संग्रह प० ७५ 


३५२ 


२ (क) प्रन्यथासिद्धिशुन्यस्थ नियता पू्ववत्तिता । 
कारणत्व भवेत्‌ 7*** भाषा परिच्छेद १६ 
(ख) कार्य प्रति नियतत्वे सति पूर्ववृत्तित्व कारणत्वम्‌ । * '* 
न्यायबोधिनी पृ० २६ 
(ग) तियतास्यथासिद्धभिन्‍तत्वे सति कार्याव्यवहितपूर्व क्ष णा- 
वच्छिसन - कार्याधिकरणदेशनिरूपिताघेयतावदभाव 
प्रतियोगितानवछेदकथमेवत्‌ कारणम्‌ । 
वाक्यवृत्ति कारण प्रकरण 
३. नियतवत्तितो दण्डरूपादेरपि कारगात्व स्यादततोह्यथासिद्धपदमपि 
कारणलक्षणो निवेशनीयम्‌ । न्याय बोधिनी १० २६ 


पृष्ठ १४५ 


१ भ्न्यथासिद्धि त्रिविधा, येव सहँव यस्य य प्रति पूव॑वृत्तित्वमव- 
गम्यते त प्रति तेन तदन्‍्यथासिद्धम्‌ । यथा तन्‍्तुना तन्तुरूपत्व चर पट 
प्रति । भ्रन्य प्रति पूर्वव॒त्तित्वे ज्ञाते एव यस्य य प्रति पूर्ववृत्तित्वमव 
गम्यते त प्रति तदस्यथासिद्धमू। यथा शब्द प्रति पूर्वव त्तिस्‍्वे ज्ञाते 
एवं पट प्रति आकाशस्यथ। अन्यत्न क्‍लुप्तस्थ निमतपुवत्तिन एवं 
काय्यंसभवे तत्सहभूतमन्यथासिद्धमू, यथा पाकस्थले गन्ध प्रति झूप- 
प्रागभावस्य । एवं च भ्रनन्यथासिद्धनियतपूव॑ वृत्तित्व॑ कारणम्‌ । 

तर्क दीपिका पृ० ७७ 


२ येन सह पूर्व भाव कारणामादाय वा यस्य 
भ्रन्य प्रति पूर्वभावे ज्ञाते यत्पृवंभावविज्ञानम्‌ 
जनक प्रति पूर्ववृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य ग्छ्यमते 
झतिरिक्तमथापि यद्‌ भवेन्तियतावद्यकपूरव॑र्वात्तित । 


एते पञ्चान्यथा सिद्धा' । भाषापरिच्छेद १६-२१ 
पृष्द श्ष्८ 

१. (क) कार्यण कारणेन वा सहैकस्मित्नर्थें समवेतं कारणमसमवायि- 

कारणम । तक सम्नह पृ० ७६ 


(ल) समवायसम्बन्धावच्छिननकार्यतानिरूपिता या सम्रवाय-स्वसम- 


१५२ 


वायिसमवेतत्दान्यतरसम्बन्धावच्छिन्नर कारणता तच्छालिस्वम्‌ । 

तर्क किरणावली पृ० ७६ 

(ग) समवाय-स्वसमवायिसमवायान्यतरसम्बन्धेत  कार्येश सहैक- 

स्मिन्‍नर्थे समवायेन प्रत्यासन्नत्वे सति श्रात्मविशेषगुणान्यत्वे 
सति कारणएमसमवायिका रणम्‌ । 

सिद्धान्तचन्द्रिका कारण खण्ड 

(ध) कार्येकार्थकारणकार्थान्यतरप्रत्यासत््या समवायिकारणो प्रत्या- 

सन्‍न कारण ज्ञानादिभिन्नमसमवायिका रणमिति सामान्यलक्षण 

पर्यवसितमू । -न्यायसिद्धान्त मुक्तावली पृ० ११४-११५ | 


पृष्ठ १४० 


- भ्रधिष्ठानं च कर्त्ता च करण च पृथगिविधम्‌ । 


विविधाइच पृथक्वेष्टा: देव चैबात्र पञ्चमम्‌ । 
तत्रेव सति कर्त्तारमात्मान केवल तु य । 


गीता १८, १४ 


पृष्ठ १४२ 


 तब्रानुभूति) प्रत्यक्षात्मिकंवेति चार्वाका', भ्रनुमितिरपीति कशणाद- 


सुगतो, शाब्दोईष्पीति साख्या,, उपभितिरपीति केचिन्सेयायिकंकदे- 
शिनः, _श्रर्थापत्तिरपीति प्राभाकरा', प्रनुपलब्धिरपीति भाद्टा, 
वेदान्तिनश्च, सभवैतिदह्यरूपे श्रपीति पौराणिका । 

दिनकरी पु० २३३ 


पृष्ठ १५४३ 
(क) इन्द्रियार्थशन्निकर्षोत्पल्न. ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यभिचारिव्यवसा- 
यात्मक प्रत्यक्षम्‌ । न्याय सूत्र १.१.४ 


(ख) इन्द्रियजन्य ज्ञान प्रत्यक्षम्‌ ।'** अ्रथवा ज्ञानाकरणाक ज्ञान 
प्रत्यक्षम्‌ । न्यायमुक्तावली पृ० २३३, २३५ । 
(ग) इन्द्रियार्थंसन्निकर्षजन्य ज्ञान प्रत्यक्षम्‌ ३ तके सगम्रह पू० ८० 


: भक्षमक्षम्प्रतीत्योत्दवत्ते तत्प्रत्यक्षम्‌ । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६४ 


जात #ाौे ० अं 


नलत्फी 


३४३ 


प्रतिविषयाध्यवसायो दृष्टम्‌ । सांच्यकारिका ५ 


. ज्ञान चैतन्य ब्रह्म त्यनर्थान्‍्वरमू । वेदान्त परिभाषा टिप्पणी पृ० १५ 
: ग्रक्षस्थाक्षस्थ प्रतिविषय वृत्ति: प्रत्यक्षम्‌ । वात्स्यायन भाष्य पृ० १० 
 श्रात्मा मनसा सयुज्यते, मन इन्द्रियेण, इन्द्रियमर्थेनेति । 


वात्स्यायन भाष्य पृ० १२ 


पृष्ठ १५४ 
इन्द्रियार्थंसन्निकर्षोत्पन्तन ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यमिच्चारि व्यवसायात्मक 
प्रत्यक्षम्‌ । न्याय सूत्र १ १४ 
पृष्ठ १५४ 


प्रमाण प्रमेब सशय प्रयोजन दुृष्टान्त सिद्धान्तावयब तक॑ निर्णय वाद- 
जल्प वितण्डा हेत्वाभासच्छुल जाति निग्नहस्थानाना तत्वज्ञानान्नि 
श्र यसाधिगम । न्यायसूत्र १.१.१ 
(क) भरक्षमक्ष प्रतीत्योलचते इति प्रत्यक्षम्‌ । भक्षाणीन्द्रियाणि। 

प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ६४ 


(ख) दच्द्रियजन्य ज्ञान प्रत्यक्षम । न्यायमुक्तावली पृ० २३३ 
पृष्ठ १५७ 

. सामान्यलक्षणमित्यत्र लक्षणशशब्दस्य विषयो5र्थ,, तेन सामान्यविषयक 

ज्ञान प्रत्यासत्ति रित्यर्थों लम्यते । न्यायमुक्तावली पृ० २७७ 
पृष्ठ १५५ 

एवं सन्निकर्षघट्कजन्य ज्ञान प्रत्यक्षम, तत्करणमिन्द्रियम्‌, तस्मा- 

दिन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमाणमिति । तकंसग्रह पृ० ५६ 
पृष्ठ १५६ 


तत्राद्य (निविकल्पक ) वेशिष्ट्याविषयक निष्म्रकारक वा । 
कशणादरहस्यम्‌ पृ० ६१ । 
नामजात्यादिविशेषणविशेष्यसम्बन्धावगाहि ज्ञानम्‌ (सविकल्पकम्‌) । 
तर्कदीपिका पु० ८5२। 


पृष्ठ १६० 


, ने लञ्न (निष्पकारकज्ञाने) प्रमाशमिति चेत्‌ न विशिष्टशानस्थेव 


१५४ 


तत्र प्रमारात्वात्‌ । नहि विशेषशज्ञानमन्तरेण विश्विष्टज्ञानमुत्पथते 
अ्रनुमित्यादों तथा दर्शनात्‌ । कशादरहस्यम पृ० ६१ 
२. (क) गौरिति प्रत्यक्ष विशेषशज्ञानजन्य विशिष्टज्ञानत्वादनुमितिवत्‌ 
करादरहस्यम्‌ पूृ० ६१ 
(ख) ननु निविविकल्पके कि प्रमाशमिति चेत्‌ । न गौ' रिति विशिष्ट- 
ज्ञान विशेषणज्ञानजन्य, विशिष्टज्ञानत्वात्‌ दण्डीति ज्ञानवत्‌ 
इत्यनुमानस्थ प्रमाणत्वात्‌ । विशेषशाकज्ञानस्थापि सविकल्पकस्वे 

अनवस्थाप्रसद्भधात्‌ निब्िकल्पकत्वसिद्धि: । 
तक दीपिका पू० ५१ 

पृष्ठ १६३ 
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पृष्ठ १६४ 
१ यदा निविकल्पानन्तर सबिकल्पक नामजात्यादियोजनात्मक डिल्थो5्य, 


बआहाणोप्य,. दयामीध्यमिति विशेषणाविशेष्यावगाहि जानमुत्वग्चते, 
तदेन्द्रियार्थंशन्निकर्ष कारणम्‌ । निर्विकल्पक ज्ञाललवान्तरव्यापार 


सविकल्पक ज्ञान फलम्‌ । वरकेभाषा पृ० २० 
पृष्ठ १६५ 

१. सस्निकर्षपट्कजन्य ज्ञान प्रत्यक्षम्‌ । तत्करणमिन्द्रियम, तस्मादिन्द्रिय 

प्रत्यक्ष प्रमाणशमिति । तकंसग्रह ८६ 


२ सन्निकर्षब्चैणा सयोग. सयुक्तसमवाय: संयुक्तसमवेतसमवाय: 
समवाय समवेनसमवाय विशेषणविशेष्पभावश्चेति | 
कणादरहस्यम्‌ पु० घ६ 
पृष्ठ १६६ 
१ येनेन्द्रयिण यद्‌ गृह्मते तेनेन्द्रियिण तद्गतं सामान्य तत्समवाय: तद. 
भावश्च गृछाते । तर्ककौमुदी पृ० १० 


न 


१. 


३५५ 


- कर्ण विव रवर्त्याकाशस्य श्रोत्रत्वात्‌ । तकंसंग्रहू पृ० ८४ 


पृष्ठ १६८ 
(क) उद्धू तस्पशेवद द्रव्य गोचर सोषपि च॒ त्वचः 
रूपान्यच्चक्षुषो रूप रूपमत्रापि कारणम्‌ ।--भाषापरिच्छेद ५६ 
(ख) त्वगिस्द्रियजन्यद्रव्यप्रत्यक्षेप रूप कारणम्‌ । तथा जअञ 
बहिरिन्द्रियजन्यद्रव्यप्रत्यक्षे रूप कारणम्‌ । नथीनास्तु बहिरि- 
न्द्रियजन्यद्व्यप्रत्यक्षमात्रे न रूप कारण प्रमाणाभाबात, 
किन्तु चाक्षुपप्रत्यक्षमात्रे रूप स्पाशनप्रत्यक्षे स्पर्श फारशमु, 
ग्रस्वयव्यतिरेकात्‌ । न्यायमुक्तावली पृ० २४३ 
पृष्ठ १६६ 
तवीनास्तु बहिरिन्द्रयजन्यद्रव्यप्रत्यक्षमात्रे त रूप कारण, प्रमाणा- 
भावातू, किस्तु चाक्षुषप्रत्यक्षे रूप स्पाशंनप्रत्यक्षे स्पर्श; कारणमन्वय॒- 


व्यतिरेकात्‌ । वही पृ० २४३ 
. (क) एवमात्मापि मनोग्राह्म: । बही पृ० २५१ 
(ख) प्रहकारास्याश्रयोध्य मनोमात्रस्ययोचर: । _भाषापरिच्छेद ५० 
पृष्ठ १७२ 
तकितप्रतियोगिसत्ववि रोध्यनुपलब्धि: । तकंदीपिका पूृ० ४५ 
पृष्ठ १७३ 


» तकिलमारोपित यत्प्रतियो गिसत्व तद्विरोधिनी ' * “अनुपलब्धि । 


तकंदीपिका प्रकाद पु० २४४-४५ 


« तकिता प्रापादिता प्रतियोगिनो घटादे. सत्वस्य सत्वप्रसक्‍्ते, विरोधिनी 


या उपलब्धि: तत्मतियोगिको5भावोड्नुपलब्धि । 
तर्कंदीपिका प्रकाश पू० २४४ 


पृष्ठ १७४ 
विशेषणता विश्ेषणात्मिका; विशेष्यता विशेष्यात्मिका, नत्वतिरिकक्‍ते- 
त्यतों न गौरवमितिभाव: । तके किरणावलौ पृ० ८६ 


२. महि फलीभृतज्ञानस्थ प्रत्यक्षत्वे तत्करणस्य प्रत्यक्ष-प्रमाणतानित्यत्व- 


३५६ 


मस्ति 4 दशभस्त्वमसीत्यादिवाक्यजन्यज्ञानस्प प्रत्यक्षत्वेषपि तत्कररणस्य 
वाक्यस्य प्रत्यक्षप्रमाणाभिन्‍नप्रमाणत्वाभ्युपगमात्‌ । 
वेदान्तपरिभाषा पु० ३२५ 


पृष्ठ १७५ 
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३५७ 


प्रत्यक्षपरिकल्पितमप्यर्थ मनुमानेन बुभुत्सन्ते तकरसिका: । 
तत्वचिन्तामणि भाग २. पृ० १८ 
पृष्ठ १७६ 


१. उदाहरणसाधर्म्यात्साध्ययाधन हेतु: । न्यायदर्शन १ १ ३४ 


१. 


है 


. साहचर्य नियमों व्याप्तिः । तकसंग्रह पृ० ६१ 


पृष्ठ १७७ 


, व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञान परामर्श, । तबीसग्रह पृ० ६० 


पृष्ठ १७ & 


येन हि अनुमीयते तदनुमानम्‌ । लिज्जलपरामर्शेनानुमीयतेज्तो लिज्- 
परामश ब्नुमानस्‌ । तकंभाषा पु० ७१ 


स्वयमेव भूयों दर्शनेन यत्र यत्र धुम्रस्तत्र तत्र वक्चिरिति महानसादौ- 
व्याप्ति गृहीत्वा पर्वतसमीप गत तद्गते चाग्नौं सन्दिहान परव॑ते 
घुम पश्यत्‌ व्याप्ति स्मरति “यत्र यत्र धुमस्तत्र तत्रारिति.' इति, तदनन्तर 
वह्िंव्याप्यधुमवानय पर्वत इति ज्ञानमुत्पश्चते । श्रबमेव लिज्भपरामर्श 
इत्युच्यते । तकंसग्रह पृ० ६३ 
मितेन लिझ्ठेनार्वस्थ (लिज्ितः) पश्चान्मानमनुमावम्‌ । 

न्‍्यायदर्शन वात्स्यायनभाष्य १,१,३ 


, व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मता ज्ञान परामर्श । 


परामर्श जन्य ज्ञान प्रनुमिति: । 
तककंसग्रहू पृ० ६० 
पृष्ठ श्८० 
(क) सिषाधयिषाविरहविशिष्टसिद्ध यभाव पक्षता । 
न्याय मुक्तावली ३०६ 
(ख) सिषाधयिषाविरहविशिष्ट्सि् यभाव. पक्षता । 
तकंदीपिका पृ० ६६ 
पृष्ठ १५१ 
सिसाधयिषाविरहविशिष्ट सिद्धबभाव' पक्षता । 
न्‍्यायमुक्तावली पृ० ३०६ 


है 


. भ्रनौपाधिक: सम्बन्धों व्याप्ति, । 


२. उपाध्यायास्तु सिषाधयिवाविरहविश्षिष्टसिद्धिप्रत्यक्षसामग्र यौर- 


न्यतरस्याभाव, पक्षता । तेन सिद्धिकाले समानविषयकमप्रत्यक्षसामत्रो- 
काले5पि नानुमित्यापत्तिरित्याहुः । दिवकरी पु० ३१६ 


पृष्ठ १८२ 
नवीबैरनुमित्युद्द ध्यत्व पक्षत्वसिति स्थिरीकृतम, । 
न्यायबोधिनी पु० ४) 
यादुश यादृश सिषाधयिषासत्वे सिद्धिसत्वे यल्लिज्भकानुमितिस्तादुश- 
तादृशसिषाधयिषा विरहविशिष्टसिद्ध यभावस्तल्लिज्ञकानुमितौ पक्षता। 
न्यायमुकक्‍्तावली पु० ३११-३१२ 


सन्दिः्धसाध्यवान्‌ पक्ष । तकंसग्रहु पु० १०५ 
व्याप्यस्य पर्वतादिवुत्तित्व पक्षवर्मता । तकेसग्रहू पृ० ६२ 
पृष्ठ १८३ न 


. अ्याप्त्यवच्छिल्तप्रका रतानिरूपितपक्षतावच्जेदकावच्छिन्न विशेष्य ता- 


शालिनिषचय परामर्श: । तकेदीपिका प्रकाश पृु० २५५ 


- यत्रय॒त्र धुमस्तत्रतत्रा ग्तरिति साहचयंनियमो व्याप्ति । 


तकंसंप्रह: पृ० ६१ 


३ हेतुसमानाधिकरणात्यन्ताभावाप्रतियो गिसाध्यसामानाधिक रण्य व्याप्ति.| 


तकेंदीपिका पृ० €२, 
पृष्ठ १८४ 
प्रतियोगिताया साध्यतावच्छेदकसम्बन्धावच्छिस्तत्व निवेशनीयम । 
तकंदी पिका प्रकाश पृ० २५८ 
व्याप्ति: साध्यवदन्यस्मित्नसम्बन्ध उदाहृत, । 


भ्रथेवा हेतुमन्निष्ठविरहाप्र तियोगिना 
साध्येन हेतोरेकाघिकरण्य व्याप्तिरुच्यते । 


है भाषापरिच्छेद ६८-६६ | 
साधनसमाना धिकरणात्यन्ताभावाप्रतियोगि साध्यसॉभानाधिकरण्य 


व्याप्ति: | उपस्कारभपष्य पृ० ६२ 
वही पृ० ६२ 


३५६ 


पृष्ठ १८६ 
* प्रथ तत्यूबंक तरिविधमनुमान पूर्ववत शेषवत्‌ सामान्यतोदुष्टअ्च । 
न्यायदर्शन १,१,५ | 
. तत्सामान्यतोीं लक्षितमनुमान विशेषतस्त्रिविधम: पूर्वव्त शेषवर्तु 
सामान्यतोदृष्टज्व्च । तत्र प्रथम तावत्‌ द्विविध वीतमवीतझ्च । 
सांख्यतत्वकौमुदी पृ० २१ 
यत्त, स्वय धुमादग्निसनुमाय परप्रतिपत्त्य्थ पझचावयववाक्य प्रयुक्त 
तत्परार्थानुमानम्‌ । तकंसग्रह पृ० ६५ 


पृष्ठ १८७ 


पञ्चावयवेन वाक्येन सशयितविपर्यस्ताव्युत्पन्नाना परेषा स्वनिदिच- 
तार्थप्रतिपादन परार्थानुमान विज्ञेयम । प्रशस्तपाद भाष्य पु० ११३ 


न्यायाप्रयोज्यानुमान नाम स्वार्थानचुमानमू_। तत्प्रयोज्यानुमान 
पराथनुमानस_ । न्यायबोधिनी पू० ३८ 

परार्थानुमान शब्दात्मक स्वार्थानुमान तु ज्ञानात्मकृमेव । 
न्यायबिन्दु पृ० २१ 
पदवावयवेन वाक्‍्येन'''स्वनिश्चिताथंप्रतिपादन परार्थातुमानम । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ११३ 

पृष्ठ श्द८ 
परार्थानुमातस्थ परस्य मध्यस्थस्थार्थ, प्रयोजन साध्यानुभिति रूप 
यस्मादितिव्युत्यपत््या. परक्षमवेतानुमितिकरणलिड्भपरामशोर्थ: । 
झ्रतएव स्वार्थानुमितिपरार्थानुमित्यो लि ज्भप रामशे एब करणमित्यग्रिम- 
मूलमपिसद्भच्छते । तथापि परार्थानुमानशभ्रयोजके पञ्चावयववाक्ये 
परार्थानुमानशब्दस्यौपचारिक, प्रयोग इति । 

तकंदीपिका प्रकाश्ष २६५-२६८ 


पृष्ठ १८६ 


» स्वार्थ स्वानुमितिहेतु: । तथाहि-स्वयमेव श्रूणों दर्शनेश्न थत्र यंत्र 
धुमस्तञ तत्राग्निरिति महानसादो व्यात्ति गृहीत्वा परबंश्समीप गत, 
तद्गते चाग्तो सन्दिहानः पर्वते धुम पहयन्‌ व्याप्ति स्मरति-मत्र यत्र 


घूमस्तत्र तत्राग्ति इति तदनन्तर 'कह्वव्याप्यधुमवानय पर्वत ' इति 
ज्ञानमुत्पद्मयत । अयमेव लिज्जपरामर्ण इत्युच्यते । तकंसग्रहू पृ० ६३ 

२ प्रथ तंत्यूवेक जिविधमनुमान पूर्वेव-छेषवत्‌ सामान्यतोदृष्द थे । 
न्यायदर्शन १,१,४ 


ह पूद “कारणाम, तद्वत्‌-वल्लिजजकम्पूर्ववत्‌, यथा सेघोन्वत्या विज्ले- 
बेण वष्ट्यनुमानम जप स्काय. तहत्‌ृ-तल्लिगक शेषवत्‌, 
था नदीब & या वृष्टयनुमानस । सामान्यतादृष्ट-कायकारसभिन्न- 
लिंगकम । ववश्वनाथबृत्ति पृ० ७ 


पृष्ठ १६० 


१ पूर्वकद्रिति यत्र यथापूव प्रत्यक्षभृतयरत्यतरद्शनेनान्यतरस्या 
प्रत्यक्षरप्रानुमानम्‌, यथा धुमेनाग्तिरिति | शषवन्ताम परिशेष सच 
प्रसक्रतप्रतिषेघेडन्यत्ाप्रस सा च्छष्यमाशणं. सम्प्रयय,. यथा. सद- 
नित्यमंवभादिता. द्रव्यगुसरयकमरार्माशेषेण . मसामान्यपिजेषसम 
चायम्यों विभक्‍तस्य शब्दस्थ, तस्मिद्धव्यधूराकमंसंशये, न द्रव्यम्‌ 
एक्दव्यन्वांत॒ न कम दाब्दान्तरहतुत्वात्‌ पश्तु शिष्यते साध्यमिति 
दाब्दस्य गशत्वप्रतिपत्ति । सामान्यत दृष्ट नाम सन्नाप्रत्यक्षे लिख 
लिड्डित। स्म्बन्धे केनेब्िल्थन जिज्भस्य सामाच्यावप्रत्यक्षा लिड्धी 
गम्यते, यथेच्छादिभिरात्मा इच्ट्रादया गुणा गरणारच ध्रव्यसस्थाना 
तचदेषा स्थान से आरमात । वात्स्यायन भाष्य पृ० १५ 


२ तंत्र प्रथम तावत्‌ द्विविध वांतमवोत>च । अन्ययमुखेन प्रवत्तमान 
विध्यवक वीतम_ । व्यत्तिरेकमुखन प्रवत्तमान निषेधकमबवीतम्‌ । 
तत्रावीत ग्रषवत । वीत द्वेधा -पूवबत्‌ सामान्यतों दुष्टव््य । 
तत्रक दृष्णत्वलक्षशतामात्यविषय यत्‌ तत्यूबवत_ । पूर्व प्रसिद्ध 
दृष्टस्वलक्ष णसामान्यविषयमितत यावत । तैदस्य विषयत्वेनास्त्य- 
नुमालज्ञानस्थेति पूर्ववतू ।'* श्रपर  चावीत सामान्यतोवुष्ट 
भदृष्टस्वलक्षशसामान्यविधयम, । साख्यतस्वकौमुदी पु० २२ २३ 


पृष्ठ १६९ 


१ तत्त, द्विविधमू>दृष्ट सामान्यतोद्ष्टअ्व । ततन्र प्रसिद्धसाध्ययो- 
रत्यन्तजात्यभेदेंडनुमानम_ । यथा गव्येव सास्तामात्रमुपलंम्य' देशान्तरे 


कैप 
अप्रिसास्ना माजदर्शनाद्‌ गंबि प्रतिति । प्रसिद्धसाध्ययोरत्यन्लज्ञाति- 
भेदे लिड्भानुमेयधर्सामान्यानुवृत्तितोइतुमान सामान्यतोदृष्टम्‌ । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृु० १०४-१०५ 
पृष्ठ १६३ 


१. स्वयमेव भूयों दर्शनेन यत्र धुमस्लञ्राग्तिरिति महानसादौ व्याप्ति 
गृहीत्वा पर्वतसमीप गले, तदूगते चास्तो सन्दिहांसे परतते धूम 
पश्यन्व्याप्ति स्मरति यत्र धृशरतआास्तिरिति। तकसग्रह पु० ६३। 

है व्यभमिचारज्ञानविरत्सहकृतसह्चारज्ञानस्थ याण्तिग्राहकत्वात्‌ । 

(किदीपिका पु०€२ 


पृष्ठ १९६ 
१ उपाध्यभावग्रहणर्जानत्तसस्करारसहकृतेन साहचर्यग्राहिणा प्रत्यक्षेरोव 
धमारन्याव्या प्तिरवधायत । तक भाषा पृ० ७६ 
पष्ट १६७ 
१. नहिं युक्तिमनवगच्छन्कश्चिद विर्षाएचद वचनमाजेरा सम्प्रत्ययभाग्‌ 
भवति । -व्यक्तिति विवैक पृ० २२ 
२ प्रनुमितिवरमकारणविद्भधुपराभशप्रयोजकशाब्दशा नजनकबाबयत्वम 
व्रयवत्वम्‌ । पत्वचिन्तामाण पृ० १४६६ 
पृष्ठ श ६८ 
१, (क) साध्यनिरददेश प्रतिज्ञा । तके संग्रह १० ६६ 
(ख) प्रतिशा उह श्यानुमित्यन्यूवानतिरिक्तविषयकशाब्दज्ञावजनक 
न्याय वयववाब्यमभ्‌ । वेशेषिक उपस्कार पु० २१६ 


२. हैतुश्च प्रकरृरूताधनपत्चम्यन्त) प्यायावयव । 
वेशेषिक उपस्कार १० २१९ 
पृष्ठ १६६ 
१. उदाहररान्तु प्रकृतताध्यताधनाविनाभावप्रतिपादको न्‍्यायावयय । 
बही पूृ० २२० 
२. उपनयदच्राविना मावविशिष्टस्प हेतो: पक्षवेशिष्ट्यप्रतिषादको 
स्यायावयव, । वही पृ० २२० 


३६२ 


उदाहरखापेक्षस्तयेत्युपसहारों त तथेति वर साध्यस्वौषगय: । 
न्याय दर्शक १.१. ३८ 
नियमनन्तु पक्षे प्रकृतसाध्यवेशिष्ट्यअ्रतिपादकों स्यायावयव. । 
वेशेषिक उपस्कार पृ० २२० 
हेत्वपदेशात्मतिज्ञाया पुनवंचन निगमनमू। न्याय सूत्र ११३६ 
निगम्यस्ते प्रनेत प्रतिज्ञाहेतृदाहरशीपनया एकत्रेति तिगमनम्‌ । 
वात्स्यायन भाष्य पृ० ३२ 
पृष्ठ २०१ 
कथायापाकाक्षाक्रमेशाभिधानमिति प्रथम साध्याभिधान विना “कुत.' 
इत्याकारक हेत्वाद्याकाक्षाभावात्‌ प्राथम्येन प्रतिज्ञाप्रयोग. । 
तत्व त्िन्तामणि पृ० १४७० 
पृष्ठ २०३ 
] & ।8870886 5५)]0 857 40 48 ९8४ दीं ॥॥676 $॥0 000 
0७6 ॥#766 800 70 ॥06 (9॥ (66 ७0905७08075$, ॥8॥6।9 * 


(6 एजएपशणा थशाएं (0९ स० (७॥०४ 8४6 पाए ) 
76085 


ा। $५9४0४॥ 04080 ?6079]०8 70, ?. 08 
प्रतिज्ञाया' पुन्वचन निगमनम्‌ । न्याय दर्शन १ २ ३६ 


पृष्ठ २०४ 


तच्च पठचतय केचिद्‌, दयमन्ये वय त्रयम्‌ । 
उदाहरणापयंम्तम_, यदहीदाहणादिकम । 
शास्त्र दीपिका ११४ पृ० ६४ 
तद्भावहेतुभावों हि दृष्ट्रान्ते तदवेदित' । 
ख्याप्येते, विदृधा वाच्यों हेतुरेव च केवल. । 


व्यक्ति विवेक पृ० ६५ 
न्यायो नाम ग्रवयवश्षमुदाय । श्रवयवाइच त्रय, एवं प्रसिद्धा' 


प्रतिज्ञाहेतृदाहरणरूपा उदाहणोपनयनिगमनरूपा: वा, 
न तु पञ्चावयवरूपा । वेदान्त परिभाषा पृ० १५१ 


पृष्ठ २०५ 


भ्रज्ञ च दयमेच, व्याप्ति: पक्षपर्मघाचेति ।  तच्चोभप्रमुदाहरणों 
प्रनवाभ्यामेवाभिहितमिति । 


चित्सुखाचायेकृता तत्वदीपिका पृ० ४०१ 


३. 


१६१ 
- ““**एतान्येव त्रयोड्वयवा इ न्याय प्रवेश पु० २ 
पृष्ठ २०६ 


है प्राइ्रशेंश णा ॥60॥०व ०0)एश|9४70९, 3९8४8॥2८० 40 0७778 
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%07507*$ [.89६ 0॥॥00३8॥६, 5990705 79, 296 
पृष्ठ २०७ 
साध्यसाधर्म्यत्तिद्धम॑ भावी दृष्टान्त उदाहरणम_ । 


न्याय दर्शन १.१.३५ 
उदाहरणपेक्षस्तथेत्युपसहारों न॒ तथेति वा साध्यस्योपनय, । 


वही १.२ ३८ 
व्याप्तिप्र तिपादक वचनमुदाहरणम्‌ । तक दीपिका पृु० ६७ 
पृष्ठ २०६ 


लिम्जमेवानुमितिकरण न तु तस्य परामर्शः, तस्थ निर््यपारत्वेता- 
करणात्वात्‌, लिज़ुस्य तु स एवं व्यापार. । 
वंशेषिक उपसकार प० २१६ 


पृष्ठ २१० 


ननु व्याप्यत्वावच्छेदकप्रका रेश व्याप्तिस्मरण पक्षघमताश्नान 


तथा जाधवात्‌"**** ***एवडञनच घुमो बहिंव्याध्यी धुमवांपचा 
यमिति ज्ञानद्यादेबानुमितिरस्तु । 


सत्वचिस्ताभरित पै५ ६८६९-६० 


३६४ 


न 
ग 


न | 


पृष्ठ २११ 
प्रामशस्य सस्कारों व्यापार | तत्वचिन्तामणि पृ० ७८३ 
फलायोगव्यवच्छित्तत्वमेव करणम्‌ । भाषा रत्त पृ० ७२ 


, इन्द्रियार्थसस्विकर्पोत्पस्तसव्यपदेश्य प्रत्यक्षम्‌। . न्यायसूत्र १,१,४ 
. फलायोगव्यवच्छिन्नकारणत्वस्यथ व्यापारवदसाधा रणका रखत्वापेक्षया 


गुरुत्वेन #पत्वाल्च। स्यापचन्द्रिका (नारापणतीर्धकृता) पृ० फई 
हेवुरपदज्ञालि व प्रमाण करर मित्यनर्थाव्तरस + वैशेषिकसूत्र ६२४ 
पक्षवर्मस्तदशेन व्याप्तों हेतुस्त्रियेव से 
अविनाभावनियमाते, हेत्वाभासास्तथापरे । प्रमाणबात्तिक पृ० ८ 
पृष्ठ २१५ 
त्यावृत्त याद्रप्षे मथ सपस्लेपु कतान्वयम 
आए्खा पद्ध उक्त आरस«वराच्यतिरेकितत । 
तकभापा प्रकोाशिका १५७ १४४ 
प्रसपक्ष विएकेप्रोशयारत फलभमितद 
गवांच 4त गान चल ऋवतव्यलिशणि दूत बढ़ी पृ० १४५ 


प्ठ ०९- 


त्न्स्ज 


सर्वेषु केपुलि>ापि सपद्षपु तमन्ताय । 

विषक्षशय पदरय व्यापक कवलान्वायि । हो पृ० १४७ 
पष्ठ २ २४ 
; ४ 


ईबरपमाजग्पियत्व सवपरा मपरेयरवच यव॑त्रास्तीति व्यतिरेकाभाव । 


तकदीविका पृ० १०२ 


* तेल्कालानतत्पुरपायतत्सण्पडेतुकानु[सत्य|५यिवान्वयण्य निरेकी भय- 


ल्यातियन रेल जुत्वमेव वर्कारें तत्पुरष प्रति तत्साध्यककेवल।न्वॉयि- 


व्यतिरेकिततुस्वमिल्यवत्य विनन्नणाय्रम्‌ । 
रामस्द्राथग (तकंदीपिका टीका) पृ० २५१ 
पृष्ठ २९५ 


» जलादि अबोदआस्योन्याभावाना शयोददासु प्रत्येक प्रसिद्धाना मेलन 


पृथिव्या साध्यते | तत्र॒ त्यो८ +त्वावच्छिस्तभेदस्येकाधिक रणवृत्तित्वा- 
भावात्ताव्वयित्वासाधररण्ये । प्र्येकाणिकरणे प्रसिदधा साध्य- 


३६४५ 


विशिष्टानु मितिव्यंतिरेकव्याप्तिनिरूपणाब्चेति । 
तकंदीपिका पु० १०३-१०४ 
उदाह रखणसाधर्म्यात्साध्यसाधन हेतु । तथावैधर्म्यात्‌ । 
न्यायदर्शन १,१,३४-३५ 
पृष्ठ २१६ 
तच्चानुमान मन्वयिरूपमेकमेव न तु केवलान्वशि सर्वस्थापि धर्मस्य तन्मते 
(ग्रद्ेतमते ) ब्रह्मनिष्ठात्यन्ताभावप्रतियों गित्वेव. ब्रत्यन्ताभावप्रति- 
गोगरिसाध्यकत्वरूपकेवलान्वयित्वस्थासिद्धे । नाप्यनुमानस्थ व्यतिरेकि- 
रूपत्व साध्याभावे साधनाभावनिरूपितव्या प्तिज्ञानस्य साधनेन साध्यनु- 
मितावनुपयोगात्‌ । कथ तहिं घृमादावन्वयब्याप्तिमविद्ुपो5पि 


व्यतिरेकव्याप्तिज्ञानादनुमिति , अर्थापत्तिप्रमाणा दितिवद््याम: । 

ग्रतएवातुमानस्य तान्वयव्यतिरेकिरूपत्वम्‌ - व्यतिरेकव्या प्तिज्ञान- 

स्पानुमित्यहेतुत्वात्‌ । वेदान्तपरिभाषा पृ० १४८-५० 
पृष्ठ २१७ 

- साध्याभावव्यापकीभूताभावप्रतिग्रोगित्वेवा. साधनस्यथ पक्षवृत्तित्वं 

सहकारि । सिद्धान्तचन्द्रोदय श्रनुभिति प्रकरण 


(क) एतेपा च*'* त्रयाणा मध्ये यो हेनुरन्वयव्यतिरेकी स पण्च- 
रूपोपपन्‍न एवं स्वशक्षाष्य साधग्रितु क्षमते। वत्वेकेतापि रूपेण 
हीन । तानि. पञ्च रूपाशिा पक्षसत्व, सपक्षसत्व, विपक्षव्या- 
वृत्ति , ग्रबाधितविषयत्व, श्रसत्प्रतिपक्षत्वध्चेति ॥ 

तकंभांषा पृ० ४२ 

(ख) वयारा मध्ये योन्वयव्यतिरेकी स पञचरूपोपपनत एवं स्वसाध्य 
साधयति । तानि पञ"ुचरूपाशि पक्षधमंत्वम्‌ सपक्षसत्वस्‌ विपक्षाद 
व्यावृत्ति,, अवाधित्तविषयत्वम अ्रसत्प्रतिपक्ष त्व चेति । 

तकेकौसुदी पृ० १२ 
पृष्ठ २ श्प 

« साध्यविपरीत्साधक हेत्वस्तर प्रतिपक्ष इत्युल्यते । . वही पृ० ४३ 

: प्रैरुप्य पुनलिद्धस्यानुमये (पक्ष) सत्वमेव, सपक्ष एवं सत्वम्‌, भ्रसपक्षे 

(विपक्षे )बासस्वमेव निद्िचतम्‌ । न्यार्याः 


३६३ 


पृष्ठ २१६ 


- (क) भ्रसिद्धत्वं निसितु पक्षधर्मत्वमुद्दिष्टमू । ततो विरुद्ध” व्युदसितु' 


सपक्षे सत्वम्‌ । झनन्तरमनैकान्तिकता निराकत्तु पक्षाद्‌ व्यावृत्ति.। 
समतन्तर कालात्ययापदिष्टता प्रत्यादेष्टुमबाधितविषयत्वम्‌ । 
पश्चात्‌ प्रक 'शासमता प्रतिक्षेप्तुमसत्प लिपक्षत्वम्‌ । तदनेन 
रूपेण हेत्वाभासपण्चक निरस्त वेदितव्यम्‌ । 

तर्कभाषा प्रकाशिका पु० १४८ 


, केवलान्वयी चत्ुरूपोषपन्‍न एवं स्व साध्य साधयति। तस्य हि विपक्षाद्‌ 


ब्यावृत्ति्ास्ति विपक्षाभावात्‌ । केवलथ्यतिरेकी चतुरूपोषयुक्त. ततस्य 
सपक्षे सत्व नास्ति सपक्षा भावात्‌ । तक॑भाषा पृ० ४३-४४ 


हि] २२७० 


» एवा पक्षहेतुदृष्टान्ताभासाना वचनानि साधनाभासम्‌ । 


न्यायप्रवेश पृ० ७ 


« साधथितुमिष्टोउपि प्रत्यक्षादिविरुद्ध पक्षाभास । तथ्यथा प्रत्यक्षविरुद्ध:, 


प्रनुमानविरुद्ध, श्राभमविरुद्ध', लोकबिरुद्ध , स्ववचनविरुद्ध, भ्रप्रसिद्ध- 
विशेषण, , भप्रसिद्धविशेष्य , भ्रप्रसिद्धो भय., प्रसिद्धसम्बन्धश्चेति । 
वही पृ० २ 


 प्रसिद्धानंकान्तिकविरुद्धा हेत्वाभासा: । तज्रासिद्वश्चतु प्रकार:। 


तद्यथा--उभयासिद्ध: श्रन्यतरासिद्ध, सन्दिग्धासिद्ध , भ्राश्नयासिद्ध- 
ध्चेति । वही पृ० ३ 


. अनेकान्तिक षट्‌ प्रकार -साधारण., असाधारण', सपक्षैकदेशवत्ति- 


विपक्षव्यापी, . विपक्षैकदैशवत्ति: सपक्षव्यापी, उभयपक्षेकदैशवृत्ति', 
विरुद्धाव्यभिचारी चेति । बही पृ० ३ 


विद्द्वश्चतु' प्रकार । तद्था धर्मस्वरूपविपरीतसाधन' धर्मविशेष- 


विपरीतसाधन:,. धर्मिस्वरूपविपरीतसाधन',. धर्मिविशेषविप रीत- 
साधनश्वेति । वही प्‌० ५ 


- दुष्ह्ान्ताभायों हिविय, साधरम्यरश वैधम्यरत व । तन साथम्येण 


ताधद्‌ दृष्टान्लाभास: पःल्वप्रकार' । शचथा साथनघर्मासिद्:, 
साध्यधर्मासिझ:, उमयपर्मासिद्ः, अमन्वय:, विपरीतास्यदरय | * **' 


३६७ 


वेवस्येरापि दृष्ट्ान्ता भास, पल्चप्रकार । तथया-साध्याव्यावृत्त:, 
साधनाव्यावृत्त:, उभयाव्यावुत्त , प्रव्यतिरेक:, विपरीत्तव्यतिरेकश्वेति | 
वही पृ० ५-६ 

(क) साधम्यंवधर्म्योत्तर्षापकषंवण्यावण्यंविकल्पसाध्यप्राष्त्यप्राप्ति- 
प्रसद्धप्रतिदृष्टान्तानुपपत्तिसशय प्रकरराहेत्वर्थ पत्त्यविशेषोपपत्यु- 

पलब्ध्यनुपलब्धिनित्यातित्यकार्यसमाः । 

न्यायदर्शन ५-१-१ 
(व) प्रतिजशञाहानि' प्रतिज्ञान्तर प्रतिजशञाविरोध प्रतिज्ञासन्यासो 
हेत्वस्तम्‌**'****** निग्रहस्थानानि । वही पृ० ५-२-१ 
यदा प्रतिवादी वादिता प्रयुक्त स्थापनाहेतु साध्विति मन्यते, लाभ- 
पूजारुयातिकामस्तु जाति प्रयुडक्ते--कदाचिदय जात्युत्तरेशाकुली- 
कृतो नोत्तर प्रतिपद्यते उत्तराप्रतिपत्या च नियह्मयते, ततश्च में विजय 
एवं स्थात्‌, जातेरतभिधाने तु मम पराजय एवं स्थात्‌ । पराजयाच्च- 
वरमस्तु सन्देहोपीति' युक्त एवं जाते प्रयोग' । न्‍्यायखंद्योत पु० ८२८ 


पृष्ठ २२१ 
हेतुलक्षणाभावादहेतवो हेतु सामान्याद्‌ हेतुवदा भासमाना. । 
न्यायभाष्य पृ० ३६ 
पृष्ठ २२२ 
(क) हेतुबदामासमानत्वाद्ध त्वाभासा इति सिद्ध लक्षणम्‌ । 
व्योमवर्ती (प्रशस्तपाद भाष्यटीका) पूृ०६०४ 


(ल) हेतो केनापि रूपेण रहिताः कैश्चिदश्विता: 
हेल्थाभासा: पथ्चविधाः गौतमेन प्रपडिचिताः । 
तकंभाषा प्रकाशिका १० १५३ 
- हैताराभास इति व्युत्पत्या हेत्वाभासपद हेतुदोषपरम्‌ । 


देतोराभासो बत्र इति व्युत्पत्या तत्पद (हेत्वाभासपद ) दुष्टहेतु परम्‌ । 
-“"भाषारत्न पु० १८० 


, स्रब्भभिवा रत्रिरद्धपकरणासमसाध्यसमकालातीताः हेत्थामासाः । 
स्याययूत्र १.२.४ 
. एकस्येव स्नेहस्य प्रनेकान्तिक: विरुद्ध: इत्यादि पञ्चत्वत्यवहारकथम्‌ 


३६५ 


इत्यादि शंकायामुत्तरम्‌--उपधेयसंकरेप्युपाध्यसंकर इति न्यायादू- 
दोषगतसख्यामादाय दुष्टहेतौ पञ्चत्वादि संख्याव्यवहार: । 
दीधिति हेत्वाभास प्रकरण 


पृष्ठ २२३ 


. (क) यहििषयत्वेत लिड्रज्ञानस्थानुमितिप्रतिबन्धकत्व, . ज्ञायमान 


सदनुमितिप्र तिबन्धक यत्तत्व वा हेत्वाभासत्वम्‌ । 
तत्वचिन्तामणि १५८० 
(ख) यहद्विषयकत्वेन ज्ञानस्यानुमितिविरोधित्वं हेत्वाभासत्वम । 
तथाहि व्यभिचारादिविषयत्वेन ज्ञानस्थानुमितिविरोधित्वात्‌ 
दोषा' | न्‍्यायमुक्तावली पु० ३१८ 


« झअनुभिति प्रतिबन्धकयथार्थज्ञानविषयत्व हेस्वाभासत्वम्‌ । 


तकंदीपिका पृ० १०६ 
हेत्वाभासत्व तु ज्ञायसानत्वे सत्यनुमिति प्रतिबन्धकत्वम्‌ । 
न्यायनीलावती प्रकाश पृ० ६०६ 


पृष्ठ २२४ 
भ्रत्रानुभितिपदमजहल्‍लक्षणया श्रनुमितितत्करणान्यतरपरम_ । 
तेन व्यभिचारादिज्ञानस्यथ. परामर्ञप्रतिबन्धकत ये वनिर्वाहादलुमित्य- 
प्रतिबन्धकत्वेडषपि व्यभिचारादिषु नाव्याप्ति । नीलकण्डी पृ० २६१ 
तेनानुमितितत्करणाज्ञानान्यतरविरोधित्व पर्यवस्यति । 
न्यायसूत्र बुत्ति १,२,४ 
यस्य हेतोर्यावन्ति रूपाशि गमकतौपयिकानि तदन्यतररूपहीनः स 


हेतुराभास' । वेशेषिक उपस्कारभाष्य पृ० ६७ 
» अ्रतोड्ये हेत्वाभासा । तकंभाषा पृ० ४४ 
पृष्ठ २२५ 


: भ्रप्रसिद्धोनपरदेशोउसन्‌ सन्दिग्धश्चानण्देश । वैशेषिक सूत्र ३,१,१५ 


एतेनासिद्ध विरुद्ध सन्दिःधानध्यवसितवचनानामनपदेशत्वमुक्त भवति । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० ११६ 


« विपरीतमतो यत्स्यादेकेन द्वितयेत वा । 


विरद्धासिद्धसन्दिमलिज्र॒ काइ्य पोझवीत्‌ । वही पृ० १०० 


३६६ 


४, बस्तिकारस्तु अप्रसिद्धोपनपदेशोउसन्‌ सन्दिग्धश्चानपदेश:' हति सूत्रस्थ 
चकारस्य बाधितसत्प्रतिपक्षसमुच्ययार्थतामाहु । तेन “सव्यभिचार- 
विसद्ध प्रकरणस मसाध्यसमातीतकाला पञ्चहेत्वामभासा: इति 
गौतमीयमेवमतमनुधावति । परन्तु “विरुद्धासिद्धसन्दिग्धभलिड्ध' 
काह्यपो5वी त्‌' इत्याद्यमिधानात्‌ सूत्रकारस्वरसों हेत्वाभासत्रित्वे । 
चका रस्तृक्तसमुच्चयाय इति तत्वम_। वेशेषिक उपस्कार १० ६९ 

पृष्ठ २२६ 
१ (क) ते च सव्यभिचारविरुद्ध सत्प्रतिपक्षासिद्याधिता पत्च । 
तत्वचिन्तामरि पृ० १०, ३६ 
(ख) तत्र हेतुदोषा पंच व्यभिचारविरोधसत्मतिपक्षासिद्धि- 
बाघ भेदात्‌ । भाषारत्न पृ० १८६० 
(ग) सव्यभिचारविरोधासिद्धबाधा: पञ्च हेत्वाभासा. । 
तकंप्रग्रह पृ० १०६ 


पृष्ठ २२७ 
१. यत्र प्रत्यक्षानुमानागमविरोध ““"“सर्व:ः प्रमाणतों विपरीत- 
निर्णंयेन सन्देह॒विशिष्ट कालमतिपतति इति सोञ्य कालात्ययेनापदि- 
श्यमान कालातीत । न्यायसाणदयोत पृ० १८६ १८६७ 
२ विदद्धासिद्धसन्दिग्धभलिजु काश्यपोध्मवीत्‌ । 
प्रशस्तपांद भाष्य प्‌ृ० १०० 
३. तदाभासास्तु चत्वार --असिश्धविरद्धसव्यभिचारानध्यवसिता, । 
न्यायलीलाबती १० ६०६ 
४. हेत्वाभासास्तु विरुद्धासिद्धसन्दिग्धास्त्र4 एवं त तु पड्च बड़ वा । 
कणादरहस्यम पू० १०० 
पृष्ठ २२८ 
॥. िधाए श्िए-०काधा 30शटठाशा$ 76880 ॥8060व शि[80५8 8$ 
छएशाय३ 00 ० (॥6 ए70ए९॥06 0। 080, 
उ२०१६४ 00 40788587:27४4॥9 7. 27 
२ उभयो+ व्याप्तिग्रहपक्षधर्मतापहारेणैवानुमानदूषकत्वासू, । (न हेत्वा- 
, भासत्यम्‌) सिद्धसाघमबत्‌ । '. स्यायलीलाबती पूृ० ६०६ 


३९३० 


पृष्ठ २२९ 
१. श्रनैकान्तिक' सव्यभिषार: । न्यायसूतज १. २. ५. 


पृष्ठ २३० 
१, तित्यत्वमेकोउन्त, । भ्रनित्यत्वमप्येकोउन्त., एकस्मिन्तन्ते विद्यते इति 
ऐकान्तिको विपयेयादनंकान्तिक , उभयान्तव्यापकत्वात्‌ । 
वात्स्यायन भाष्य पु० ४० 
२ उभयकोट्युपस्थापकतावच्छेदकरूपवत्व तत्वम्‌ । तज्च साधारणत्वादि। 
तत्वचिन्तामणि पृ० १०६३ 
३ (क) भब्राद्य साधारणशोनेकान्तिक , द्वितोयस्त्वसाधारण', तृतीयो$नुप- 
सहारी । उपस्कार भाष्य पृ० €६ 
(ख) श्राद्य साधारणस्तु स्यादसाधारणको5पर । 
तथवानुपसहारी त्रिधाइनेकान्तिको भवेत्‌ । 
कारिकावली ७२ 
(ग) सव्यभिचारोध्नेकान्तिक , स जत्रिविध: साधारगा श्रसाधारण 
प्रनुपसहा रिभेदात्‌ । तकंसग्रह पृ० 
४ साधारणद्न्यतमत्वमनैकान्तिकत्वमू । न्याय घुकतावली पृ० ३३० 
५ (क) पक्षान्यसाध्यवत्तदन्यवृत्तित्व साधारणत्वम्‌ । 
तत्वचिन्तामणि पृ० १०७६ 


(ख) पक्षसपक्षविपक्षवृत्ति. साधारण' । तक भाषा पु० ६४ 
६ साध्याभाववद्वृत्ति साधारणः। तर्क समग्रह प० ११० 
पृष्ठ २३१ 


१ (क) सर्वसपक्षविपक्षव्यावृत्त' पक्षमात्रवृत्तिसाधारण' । 
तक सग्रह पृ० १११ 
(ख) सपक्षाद्‌ विपक्षाद व्यावत्तो य. पक्ष एवं वत्तंते सोडसाधारणो5- 
नैकान्तिक । तक भाषा पु० ६४ 
२ लक्षणन्तु सर्वसपक्षव्यावत्तत्मम्‌ । नतु विपक्षव्यावृत्तत्ममपि | व्यर्थ- 
विशेषणणत्वात्‌ । तत्वचिन्तामणि पृ १०६४ 
पृष्ठ १११ ! 


१. भ्रन्वयव्यतरेकदृष्टान्तरहितोस्नुपसहारि | तंके संग्रह पृ० १११ 


३७१ 


२; ब्रनुपसंहारी च पत्यन्ताभावाप्रतियोगिवाध्यक्रादिः । 
न्याय मुक्तावली ३३९१ 
३. कैबलान्वयिधर्मावच्छिन्तपक्षकों वा (श्रनुपसहारी ) । 
तत्वचिन्तामणि पृ० ११०६ 
पृष्ठ २३३ 
१. उदाहरणापेक्ष स्तथेत्युपसहारों न तथेति वा साध्यस्योपननय: । 
न्यायसूत्र १, १. ३७ 
पृष्ठ २३५ 
१, स द्विविध' साधारणानेंकान्तिकोइ्साधा रणानेकान्तिकश्चेति । 
तके दीपिका पृ० ६४ 
२ अनैकास्तिक' घट प्रकार साधारण:, असाधारण:, सपक्षेकदेशवत्ति- 
विपक्षव्यापी, विपक्षैकदेशवृत्ति , सपक्षव्यापी, उभयपक्षकदेशवृत्ति , 
विरुद्धाव्यभिचारी चेति। न्याय प्रवेश पृ० ३ 


पृ० २३६ 

१ ( क) अनंकान्तिकभेदास्तु : पक्षत्रवव्यापको यथा प्रतित्यः शब्द. प्रमेय- 
त्वातू, पक्षव्यापको विपक्षसपक्षकदेशवुत्ति “""“, पक्षसपक्ष- 
व्यापको विपक्षेकदेशवृत्ति *** ** » पक्षविपक्षव्यापक:ः सपक्षैक- 
देशवृत्ति' ' *', पक्षत्रयकदेशवृत्ति **- * ,पक्षसपक्षेकदेशवत्ति- 
विपक्षव्यापक ***'** पक्ष विपक्षेकदेशवृत्ति: सपक्ष व्यापक, *** ** ॥ 
स्यायसार पु० १० 

(ग) इत्यष्टावनेकान्तिकभेदानभिधाय*** ***** | 
न्‍्यायतात्पयंदीपिका पृ० १२६ 
२. सिद्धान्तमम्मुपेत्य तद्‌ विरोधी विरुद्ध: । न्यायसूत्र १ २ ६ 

३. सोध्य हेतु' य सिद्धान्तमाश्नित्य प्रवत्तते तमेव व्याहन्तीति । 
वात्स्यायन भाष्य पृ० ४७० 


पृष्ठ २३७ 
१. एतेन व्याप्यत्वासिद्धेविरुद्धयों सग्रह । उपस्कार साध्य पृ० ६५ 
२. साध्यानवगत सहचारः: | तत्वचित्तामरि पूृ० १७४ 


३. ये साध्यवतति नेवास्ति विरुद्ध उदाहत' । कारिकावली ७४ 


देफ़र 


४ (क) साध्याभावषश्याप्तों हेतु: विरुद्ध । कशाद रहस्यम्‌ १०१ 
( 


श 


रे, 


छ) साध्याभावव्याप्तो हेतु विरुद्ध । तक सग्रह १० 
(ग) साध्यधिपयंयब्याष्तों हेतु" विरुद्ध । तक भाषा पृ० ६४ 
साध्यव्यापकाभाव प्रतियोगित्व विरुद्धलम्‌ । 
तत्वचिन्तामणि पृ० १७७६ 
योहानुमेयेडविद्यमानो5पि तत्समानजातीये सर्वस्मिन्तास्ति तद्विपरीते- 
चास्ति स विपरीतसाधनाद्विरुद्ध, । प्रशस्तपाद भाष्य पु० ११७ 
पक्षविपक्षयो रेव वत्तमानों हेदु विरुद्ध । न्यायसार १० ७ 


पृष्ठ २३८ 


विरुद्धश्चतु प्रकार तथ्यथा धर्मस्वरूपविपरीत साधनः, धर्मविशेष- 
बिपरीतसाधत., ,धर्मिस्वरूपविपरीतसाधन' धर्मिविशेषविपरीत- 
साधन: । न्याय प्रवेश पृ० ५ 
विश्द्धभेदास्तु ' सति पक्षे चत्वारों विरुद्धा पक्षविपक्षण्यापको 
यथा नित्य शब्द. सामान्यवत्वे सति श्रस्मदादिबाह्य न्द्रियग्राह्मत्वात, 
पक्षविपक्षेकदेशवृत्तियेथा नित्य दाव्द प्रयत्न नोन्तरीयकत्वात्‌, 
पक्षेकदेशवुत्तिविपक्षव्यापको यथा नित्या पृथ्िवी कृतकत्वात्‌ । 


प्रसति सपक्षेचत्वा रो बिरुद्धा:--पक्षविपक्षव्यापको यथा भ्राकाश- 
विशेषगुण. शब्द. प्रयत्नवान्तरीयकत्वात्‌ । पक्षव्यापको विपक्षक 
देशवृत्ति यथा श्राकाश्वविशेषगुरा शब्दों बाह्य न्द्रियग्राह्मत्वात्‌ । 
विपक्षव्यापक् पक्षैकदेशव॒त्ति: यथा प्राकाशविद्येषगुण: शब्द' 
भ्रफ्दात्मकत्वात्‌ । न्यायसार पु० ६ 
पृष्ठ २४० 


यस्मात्प्रकरण विन्ता स निरंयार्थमपदिष्ट प्रकरणसमः । 

न्याय सूत्र १.२ ७ 
पृष्ठ २४१ 
सत्प्रतिपक्ष ।६ ०885०0 0०9५ ५४७॥80850|235 प्राव067/ बाधित. 


२०६6४ ७ ए४7४६ 54887 40 ए. 404 
प्रप्रसिद्धोजनपदेश इति विरुद्धावरोध.' * * **'कालात्ययापदिध्ट- 


प्रकरणसमयोश्चाप्रसिद्धपदेनेवावरोध: तयोरबाधितविषयत्वा- 


औ७३ 


त्सत्मतिपक्षत्वेनाप्रसिद्धत्वात्‌ । समानतन्त्र न्यायेन वा सग्रह । 
जगदीशतर्कालेंकार कृता प्रशस्तपाद सूक्ति पृ० ५६६ 


३. सन्प्रतिपक्षों विरोधिव्याप्त्यादिमत्तया परामृष्यमाणों हेतु: विरोधि- 
परामर्शों वा यस्य परामृश्यमाणास्य हेतो रसौ सत्प्रतिपक्ष । 
दीधिति पृ० १७८७ 


४ (क) साध्यविरोध्युपस्थापनसमथंसमानबलोपस्थित्या प्रतिरुद्ष- 
कार्य लिड्डत्वम्‌ । तत्वचिन्तामरिग पृ० ११४१ 


(ख) साध्यविरोधी साध्यवत्ताज्ञानप्रतिबन्धक्ञानविषयों बाघ. साध्या- 
भावादि तदुपस्थितेवा जननयोग्यया समानया बलोपस्थित्या 
तथाविध ब्याप्त्यादि बुद्धचा प्रतिरुद्ध कार्य यस्य तादुश- 


लिड्रत्वमित्यर्थ । प्रनुमान गदाघरी पृ० १७८८ 
पृष्ठ २४३ 
१. हेतुद्बसमूहालम्बनाधुगपदुभयब्याप्तिस्मुती उम्यपरामशेरूप 
ज्ञानमुत्मद्यते । तत्वचित्तामणि पृ० ११६७ 


२. सत्प्रतिपक्षत्व साध्याभावव्याप्यवत्पक्षत्वमु । श्रस्ति च हृदो वह्ि- 


सान्हृदत्वात्‌ इत्यादौ हृदत्वात्‌ इति हेतोस्तथात्वम्‌ । 
आपारल पृ० श्परे 


४ (क) एतेनासिद्धविरुद्धसन्दिग्धानध्यवसितवचनानामपदेक्षत्वम । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १६ 


(ख) सव्यभिचारविरुद्धप्रकरणसमसाध्यसमकालातीता हेत्वाभासा. । 


न्याय सूत्र १. २. ४ 
५, साध्याविश्िष्ट' साध्यत्वात्‌ साध्यसम । स्‍्याय सूत्र १२८ 
पुष्ठ १४४ 
१. ये ब्याप्तिविरहपक्षधर्मताविरहरूपास्तेडसि द्विभेदमध्यासले, 
सदन्यें व ब्यभिचारादय । सत्वचिन्तामंणि पृ० ११८० 


२. तत्रासिद्धक्चतुविध : - उभपासिद्धोध्स्यतरासिद्धस्तद्भावासिद्धो प्तु- 
शैैयासिद्धब्चेति । प्रशस्तपाद भाध्य पृ० ११६ 


हैक 


पृष्ठ २४५ 
तत्रासिद्ध चतु प्रकार: उमयासिद्ध', सन्दिग्धासिद्ध:, श्राश्रयासिद्धश्च । 
न्याय प्रवेश पु० रे 
प्रसिद्धभेदास्तावत्‌ स्वरूपासिद्ध , व्यधिकरणासिद्ध ,***''*'** 
विशेष्पासिद्ध,'' विशेषशासिद्ध', ' ' भागासिद्ध."**“' 
श्राश्नयासिद्ध, ““आ्राश्रयकदेशासिद्ध ,' '''**“व्यर्थ विद्येष्पासिद्ध , 
' ' ' सन्दिग्धविशेषणासिद्ध, विरुद्धविशेष्यासिद्ध , ""' * *** 
एतेपसिद्धभेदा यदोभयवाद्यसिद्धत्वेवन विवक्षिवास्तदोभयासिद्धा 
भवन्ति । यदात्वन्यतरवाद्यसिद्धत्वेन विवज्षितास्तदान्यतरासिद्धा: 
भवन्ति । न्यायसार पु० ७-६ 
लिज़त्वेनानिश्चिती हेतुरसिद्ध । न्यायलीलावती प० ६११ 
लिड्डत्वेनेनि--ब्याप्तिपक्षधर्मतावत्वेन ग्रनिश्चितोड्प्रमित इत्यथ । 
न्यायलीलावती प्रकाश ६११ 
व्याप्तिपक्षधर्मताम्या निश्वयष सिद्धि: तदभावोउसिद्धि””४ ****** 
मेवम्‌ एवं सब्यभिचा रादेरप्यत्रंवान्तर्भावप्रसड्भात । 
तत्वचिन्तामणि पृ० १८४५ 
तत्र निश्चितपक्ष वृत्तिरसिद्ध: । न्याय सार पु० ७ 


पृष्ठ २४६ 
साधारण्यकथितासाधा रण्यानुपस हा रि्वभिन्न ज्ञामस्य विषयतया 
परामश॑ विरोधितावच्छेदक रूपमसिद्धि | दीधिति पृ० १८५३-५४ 
ग्राश्रयासिद्धि स्वरूपासिद्धि व्याप्यत्वासिद्धिश्च प्रत्येकमेव दोष: । 
प्रत्येकस्य ज्ञानादुः्भावनाच्वानुमितिप्र तिबन्धाल्‌ । 

तत्वचिन्तामणि पृ०१६५२ 


पृष्ठ २४७ 

भ्रय स्वरूपासिद्धः ऐुद्धासिद्ों भागासिद्धों विशेषणासिद्धो 
विशेष्यासिद्धश्चेति । तक किरशावली १० ११३ 
सोपाधिको हेतु' व्याप्यत्वासिद्ध: । तक सग्रह पु० ११४ 


साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वमुपाधिः॥.. वही पृ० ११४ 


३७४ 


पृष्ठ २३० 
नीलधुमत्वादिक ग्रुरुतया न हेतुतावच्छेदक स्वासमानाधिकरण- 
व्याप्यतावच्छेदकधर्मान्तराटितस्पेव॒व्याप्यतावच्छेदकत्वात्‌ । 

न्याय मुक्तावली पृ० ३४७-४८ 
नच नोलधुमत्वस्थापि तादुशधर्मान्तराघटितत्वमस्त्येव धुमत्वस्य 
नीलघूमत्वभिन्‍नत्वाभावादिति वाच्यमू ““शुद्ध घृमत्वपर्याप्तावच्छे- 
दकताकप्रका रकनी लत्वादिविशिष्टधुमत्वपर्याप्तावच्छेदकता कप्रका र- 


त्वयोर्भेदात्‌ । दिनकरी पृ० ३४८ 
सोपाधिको हेतुव्याप्पर्त्वासिद्ध, । तक सम्मह पु० ११४ 
व्याप्यत्वासिद्धस्तु द्विविध् । एकी व्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावात्‌ । 
अप रस्तृपाधिसा छुर्यात्‌ । तर्क भाषा पू० ४४-४५ 
पृष्ठ २५१ 

भ्रवयवविपर्या सवचन न सूत्रार्थ । न्याय भाष्य पृ० ४२ 
पस्य येवाथंसम्बन्धों दूरस्थेनापि तेन स । 

प्रथंतों ह्यसमानानामानन्तयंमका रणम्‌ । न्याय भाष्य पृ० ४२ 
पृष्ठ २४५२ 

प्रवयवविपर्यासवचनम प्राप्तका लम्‌ । न्याय सूत्र ५२.१० 


(क) शब्दोप्यवस्थितोभेरीदण्डसयोगेन व्यज्यते, दारुपरशुसबोगरेन वा। 
तस्मात्सयोगव्यंग्यत्वान्नित्य शब्द इत्ययमहेतु कालात्ययाप- 
देशात्‌ । न्याय भाष्य पृ० ४२ 


(ख) शब्द नित्य सयोगव्यग्यत्वात्‌ इत्यत्र शब्दस्पोपलब्धिकाले 
सयोग्रो नास्ति इति भवत्ययं कालात्ययापदिष्ट इति। 
न्याय खद्योत पु० १८६ 


ध्यज्जकस्य सयोगस्य काल॑ न व्यंग्यस्थ काले न व्यग्यस्थ रूपस्य 
ग्यक्तिरत्येति । सत्ति प्रदीषचटसयोगे रूप गृहाते । निवृत्ते दारु- 
परशुसयोगे दूरस्थेन शब्द: श्र यते विभागकाले, सैय शब्दस्य व्यवित 
सयोगकालमत्येतीति न सयोगनिर्मिता भवति कस्मात्‌ ? 
कारणामावात्‌ हि कार्याभावः इति | स्याय भाष्य पृ० ४२ 


३७६ 


१, 


र 


३ 


पृष्ठ २५३ 
प्रमाणाम्तरेशावध्‌तसाध्याभावो हैतुर्बाधितविषय: कालात्य- 
यापदिष्ट इंति चोच्यते । तर्क भाषा पृ० ४६ 


(क) बाध' ***'*' साध्याभाववत्त्वप्रमाविषयत्वप्रकाराभावप्रतियोगि- 
साध्यकत्व वेति । तत्वचिन्तामरि पृ० ११९६५ 

(ख) यस्य साध्याभाव' प्रमाणान्तरेश निश्चित: स बाधितः। 
तक सग्रह पृ० ११६ 
प्रय पक्षे साध्याभावप्रमंव साध्याभावहेतुविषया व्यभिचारज्ञासत्वेन 
दधों न तु तस्या प्रमात्वज्ञानमपीतिचेत्‌, तहिं प्रमाया श्रप्रमात्व- 
ज्ञाने ' “न स्थाच्च पक्षे साध्याभावज्ञानप्रमात्वश्रमादनुमिति 
प्रतिबन्ध । तत्वचिन्तामरिण १० १२१२-१३ 
साध्याभाववतपक्षा दिज्ञानप्रमात्वत तु न बाध, तज्ज्ञानस्थ पक्षादो 

साध्याभावादेरनवगाहित्वे विरोधिविषयत्वा भावात्‌ । 


दीधिति पृ० १२०८ 


पृष्ठ २५४ 

कालात्ययापदिष्टभेदास्तु प्रत्यक्षविरुद्ध: ““अनुमानविरुद्ध 

श्रागमविरुद्धध** प्रत्यक्षेकदेशविरुद्ध '''**** *अनुमानकदेशविरुद्ध 
न्याय सार पृ० ११ 

पृष्ठ २५७ 


प्रतिशाहानि प्रतिज्ञान्तर प्रतिज्ञाविरोध: प्रतिज्ञासन्यासो हेत्वन्तर- 
मर्थान्तर. निरर्थकमविज्ञातार्थ मपार्थकमप्राप्कााल न्यूनमधिक 
पुनरक्तमननुभाषणमशानमप्रतिभा विक्षेपो मतानुज्ञापयेनुयोज्योपेक्षरा 
निरनुयोज्यातनुपयोगी पपस्तिद्धान्तो हेत्वाभासादच सिग्नहस्थानानि | 
न्यायसूत्र ५ २. १ 


: साधम्यंवेधम्यत्कर्षापकर्षवर्ण्यण्यंविकल्प साध्यप्राप्त्यप्राप्लिप्रसज 


प्रतिदृष्टान्तसिद्धान्ताहुपपत्तिसशयप्रकरराहेत्वर्थ पत्यविशेषोपपत्त्युपल- 
र््यनुपलब्धिनित्यानित्य कार्यसमा: | वही ५. १. १. 


पृष्ठ २५७ 


: व्याप्तिनिरपेक्षतमायत्किड्लित्पदार्थ साधस्यव धर्स्यस्थाम्‌ प्रत्यवस्थानम्‌ 


२. 


रे 


१७७ 


झंनिष्टप्रदर्शीत दूषणाभिधानं जाति! | यद्यपि साधम्यंवेषम्यं- 
प्रदर्शन सर्वत्र जाती नास्ति तथापि व्याप्तिनिरपेक्षतया दूषणाभिषाने 
तात्पयंमिति विवरणकारा । न्यायलद्योत पु० २०००--२०१। 


पृष्ठ २५६ 


« वचनविघातोऊर्थ विकल्पोपपत्यथा छलम्‌ । 


तत्त्रिविधम्‌ वावछल सामान्यच्छलमुपचा रच्छुलं च। 
न्यायसूत्र १, २० १०-- ११ 


« प्रविक्षेषाभि हितेथ्थें वक्‍तुरभिप्र| यादर्थान्‍्तरकल्पना बाक्छुलम्‌ । 


वही १ २ १२: 


, सम्भवतो<थंस्थातिसामान्ययोग।दसम्भूतार्थंकल्पनासामान्यछलम्‌ । 


वही १. २. १३ 
घमंविकल्पनिदंशे अर्थ॑सद्वावप्रतिषिेथष. उपचारछलम्‌ । 
वही १-२-१४ 
पृष्ठ २६० 
प्रसिद्धसाधरम्पात्‌ साध्यसाधतमुपमानम्‌ । न्यायसूत्र १ १ ६ 


पृष्ठ २६१ 


. प्रशातेन सामान्यात्मज्ञापनीयस्थ प्रज्ञापनमुपमानम्‌''''*'**'समाख्या- 


सम्बन्धप्रतिपत्तिस्‍्पमानार्थ: । यथा गौरेव गवय इत्युपमाने प्रयुक्ते गवा 
समानधमंमर्थमिन्द्रियार्थसन्निकर्षादुपलभमानो5स्य गवयशब्दः 
सञ्जेति सम्क्मास ज्ञिसम्बन्धं प्रतिपद्यते इति॥ न्याय भाष्य पृ० १५ 
न केवल सादुइ्यरूपस्षाधरम्यशानजन्येवोपमिति:, वेधम्यंशानजन्योप- 


मितेरपि सत्वात्‌ । भाषारत्त पृ० १५७ 
(क) सज्ञासशिसम्बन्ध प्रतीतिर्पमिति । तके भाषा पृ० ४० 
(ख) सज्ञासज्ञिसम्बन्धशानमुपमिति' । तक संग्रह पृ० ११६ 


(ग) पदपदार्थयो: तादृशसम्बन्धनिश्चय एवोपमिति . 
तक किरणावली पृ० १२० 


४. उपमान त्रिविधम्‌ : सादृश्यविशिष्टपिण्डदर्शनम, असाधारणपघर्मं- 


विशिष्टपिण्डदर्शनम्‌, वेषर्म्यविशिष्टपिण्डदर्दा नस््वेति । 
तर्क किरणावली १० १२१. 


३७५ 


नै 


*्च्छ 


: ग्रामीणेत क्वचिदरण्यादौ गकयो दुष्ट” तत्र गोसादृश्यदर्शन यज्जातं 


तदुपमितिकरणम्‌ । न्यायमुबतावली पृ० ३४१ 


पृय्ठ २६२ 

गवयथों गवयपदवाच्य इति ज्ञान यज्ज्ञायते तद॒ुपर्सिति नत्वय गवय- 

पदवाच्य इत्युपमितिः गवयान्तरे शक्तिश्रह्म भावप्र सद्भात्‌ । 
न्याय मुक्तावली पृ० ३५१-- ३५३ 
(क) तत्र सादुह्यप्रमाकरणमुपमानम्‌ । *"”'***** तदनन्तर भवति 
निशुचय* 'अ्रनेन सदुशी मदीया गौरिति' तत्रान्वयव्यतिरेकाम्या 
गवय निष्ठगोसादद्यज्ञान करण गोनिष्ठगवयसादश्यज्ञान फलम्‌ । 
वेदान्त परिभाषा १० १६३ 


(ख) गा गवय सादृश्यविशिष्टामुपमिनोति | शास्त्रदीपिका पृ० ७६ 


पृ० २६३ 


» तथोपमान तावदनुमानमेव शब्दद्वारा । उपस्कार भाष्य पृ० २४५ 


प्राप्तेनाप्र सिद्धस्यथ गवयस्थ गवा गवय प्रतिपदिनादुपमानमाप्तवचनमे व । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १०६ -११० 


. उपमानमस्तु प्रमाणान्तरमितिचेत्‌ न शब्दादेव तत्र सज्ञासज्ञिसम्बन्ध- 


परिच्छेदात्‌ । शब्दस्य चानुमानेउन्तभू तत्वात्‌ । 
कणादरहस्यम्‌ पृ० १०६ 


. यत्तु गवयस्य चक्षुः सन्निकृष्टस्थ गोसादृब्यज्ञान तत्यत्यक्षम्‌, भ्रतएव 


स्मयंमाणाया गवि गवयक्षादब्यज्ञानमपि प्रत्यक्षमेव । 
सांख्यतत्वकौमुदी १० २७--२८ 
गवयशब्दी गवमवाचकः  वृत्यन्तरे शिष्टेस्तत्र प्रयुज्यमानत्वात्‌, 
प्रशतिवृत्यन्तरे यः शब्दों यत्र शिष्ट: प्रयुज्यते स तस्य बाचकों यथा 
गोशब्दों गो: इत्यनुमानादेव गवयशब्दों गवयसज्ञां परिच्छिनत्ति 
उपस्का र भाष्य पृ० २२६ 
पृष्ठ २६४ 


प्रगृहीतव्याप्तिकस्यापि प्रकृतपदबाच्यता ज्ञावात्मकोपमित्युत्पाद- 
दर्शनात्‌ प्रमाणान्तरमेवेति। रत्नलक्ष्मी पृ० १८८ 


न्ध्ण 


! 


जप 


३७६ 


पृष्ठ २६५ 
झाप्तोपदेश' शब्द । न्यायसूत्र १,१,७ 
« आप्तवाक्य शन्दः । तक भाषा पृ० ४७ 
साक्षात्क रणमथ स्याप्ति,, तया प्रवत्तंते इत्याप्त । ऋष्यायंम्लेच्छाना 
समान लक्षणम्‌ । न्यायब्राष्य पृ० ११ 
लोभाविधुन्यत्वमेवाप्तत्वे मूलम्‌ू । भ्राप्ता पुनद्विविधा सर्वज्ञा 


असर्वज्ञाशच । सर्वज्ञानाम्प्रामाण्यन्तदस्तित्वबोधकप्रमाणरेवनिर्णीतिम्‌, 
सर्वज्ञेषु रागद्घादीनामप्रामाण्यका रणानामसम्भवात्‌। असर्वज्ञानाम्पुन 
प्रामाण्य कारणत्रये मिभेरम्‌ । उपदेशविषयस्यथ यथार्थज्ञान, यथार्थ- 
ज्ञानचिख्यापयिषा,_ वचनादिकरणपाटवमित्येव. कारणत्रितयम- 


पेक्षितम्‌ । न्यायसद्योत पृ० ८५ 
साकाक्षावयव भेदे परानाकाक्षशब्दकम्‌ । 
क्रियाप्रधान गुरावदेकार्थ वाक्यमिष्यते । व्यक्ति बिवेक पृ० ३८ 
, वाक्य पद समुह ।"** “शत्रत पदम । तकंसग्र ह १० १२२ 
पृष्ठ २६६ 
नव्यास्तु ईश्वरेच्छा न शक्ति किन्त्विच्छेव तेनाधुनिकसकेतितेपि 
शक्ति रस्त्येवेत्याहु । न्यायमुक्तावली पृ० २५६ 


झपभ्र शात्मक गगर्यादिपदे शक्तिभअ्रमादेव बोध । दिनकरी प्‌ृ० ३५६ 


« शकक्‍त पदम,, तज्चतुविधम, क्वचिद्यौगिक क्वचिद्रढ क्वचिद्योगरूढं 


क्वचिद्यौगिकरूढमिति । न्यायमुक्तावली पृ० ३८१ 


पृष्ठ २६७ 
(क) सप्तम्या जनेडे ” पारिणनीय भ्रष्टाघ्यायी ३२६७ 
(खत) सप्तम्यन्त उपपदे जने धातो: डः प्रत्ययो भवति। 
काशिका प० १८५ 
सयुदायशक्त्युपस्थितपद्म ज्वयवार्थप दूुजनिकत्तु रल्‍्वयोी. भ्वति सान्नि- 
ध्यात्‌ । स्थायमुक्तावली पृ० ३८३ 
वृत्तिद्च द्विधा शक्ति. लक्षणा च । भाषारत्न पृ० १६० 


हद 0 


पृष्ठ २६८५ 


१. वा० जातिशब्देन हि द्रव्यामिधानम। (भाष्यम_) जातिशब्देन हि 


द्र्यमप्यभिधीयते, जातिरपि । कथ॑ पुनर्शायते जातिशब्देनद्रव्यमप्य- 
भिधीयते इति ? कौ्चिन्महति गोमण्डले गोपालकमसीन॑ पृच्छति 
अस्त्यत्र कां चिद्‌ गा पक्यसीति ।'*'नूनमस्य द्रव्य विवक्षितम ( ६७) * । 
वा० श्राइत्यभिधानाईकविभकतोौ वाजप्यायन । भा० एका आ्राकृतिः सा 
चाभिधीयते । (६०) वा० धर्मशास्त्र च तथा । भा० एवं च कृत्वा 
धर्मशास्त्र प्रवृत्त ब्राह्मणों न हन्तव्य: सुरा न पेयेति, ब्लाह्मणमात्र 
न हन्यते सुरामात्र न पीयते । यदि द्रव्य पदार्थ: स्यात्‌ एक ब्राह्मण- 
महत्वा एका चर सुरामपीत्वाप्स्यत्र कामचार स्थात । (६२) वा० 
द्रब्याभिधाने ह्याइृत्यसप्रत्यय । (६३) द्रब्याभिधान व्याडि, (६४) 
चोदनासु॒ च तस्यथारम्भात्‌। भा० प्राकृतौ चोदिताया द्रब्ये 
झारम्भगालम्भनप्रोक्षणविज्यसनादीनि क्रियते। (६४) ' ****** 
नह्याकृतिपदार्थकस्य द्रव्य न पदार्थक द्र॒व्यपदार्थकस्य वा प्राकृति, न 
पदार्थ: | उभयोच्भय पदार्थ । कस्थचित्त्किडिचत्प्रधानभूत किचिद्‌ 
गुराभूतम । श्राकृतिपदार्थकस्य प्राकृति प्रधानभूता, द्रव्य गुण- 
भूतम्‌, द्रव्य पदार्थकस्य द्रव्य प्रधानभूतमाकृतिगु णभूता । ***'** 
ग्राकृतावारम्भरादीना सम्भवों नास्तीति कृत्वा5क्ृतिसहचरिते 
द्रव्ये श्रारम्भरादीनि भविष्यन्ति । 
महाभाष्य १ २. २, ३ पृ० ६७-६६ 
यद्यप्यर्थक्रियाकारितया प्रवु त्तिनिव॒त्तियोग्या व्यक्तिरेव, तथाप्यानन्त्याद्‌ 
व्यभियाराच्च तत्र सकेत: कतु न युज्यते इति गौ शुक्ल चलो डित्थ* 
इत्यादीना विषयविभागो न प्राप्नोति इति च तदुपाधावेव सकेत । 
काव्यप्रकाश पृ० २६ 
पृष्ठ २६६ 


१. नेयायिकास्तु न व्यक्तिमात्र शक्य न वा जातिमात्रम, भाथे 


आनन्त्याद्‌ व्यभिचाराच्च । श्रन्त्ये व्यक्तिप्रतीत्यभावध्रशद्भात्‌। न 
नाक्षेपाद व्यक्तिप्रतीति । तस्माद्‌ विशिष्ट एव सकेत: । ने चानस्त्याद्‌- 
शक्‍्यता व्यभिचारों वा गोत्वादि सामान्यलक्षणंया सर्वव्यक्तीना- 
मुपस्थितौ सर्देत्र सकेतग्रहसौकर्यात्‌ । 

काव्यप्रदीप १०३६ 


औैफर 


२. प्राभाकराएय-.- शक्ति:दिविधा स्मारिका, ग्रनुभाविका थे । तत्र- 
स्मारिका दाक्तिर्जातो, प्रनुभाविका व कार्यश्वान्विते 
भाषारत्न १० २१३ 


३. शक्तिग्रह व्याकरणोपमानकीजाप्तवाक्याद व्यक्हा रतवच । 
वाक्यस्यशेषाद्‌ विवत्तेवंदन्ति, सास्तिध्यत: सिद्धपदस्य ब॒द्धा: । 


न्यायमुक्तावली पु० ३५६९ 

४ प्रथमत" शक्तिग्रहो व्यवहारात्‌ । तथाहि घटमानय इति केनचिदुक्त 
कदचन तदर्थ प्रतीत्यः घटमानयति, तच्च उपलभमानोी बाल, तथा 
क्रियया तस्य प्रयच्नमतुमिनोति, तेन प्रथस्नेन, तस्य घटानयनगोचर 
ज्ञानमनुमिनोति । तद्गोचरप्रवृत्ति प्रति तद्‌ गोचरज्ञानस्थ हेतुत्वात्‌ । 
तत ग्रस्य ज्ञानस्य को हेतुरित्याकाक्षायाम उपस्थितत्वातू शब्दस्यंव 
तादशन्नानहेतुत्व कल्पयति । भाषारत्न पृ० २०६ 


पृष्ठ २७० 
१ शक्तिग्रह व्याक्रणोपमानकोशाप्तवाक्याद व्यवहारतश्च 
वाक्यस्य शेषाद्‌ विवृतेवंदन्ति सान्तिष्यत सिद्धपदस्यवृद्धा' । 
न्यायमुक्तावली पृ० ३६६ 


२ मुख्याथंबाधे तद्योगे रूढितोंड्थ प्रयोजनात्‌ 
अन्योर्थों लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिताक्रिया | काव्यप्रकाश पृ० ३७ 


पृ प्ठ २७१ 


१. सा च लक्षणाद्विविधा, गौणी शुद्धा च तत्र सादृद्यात्मक शक्यसम्बन्धा 
लक्षणा गौणी'''”“ तदन्या शुद्धा । भाषारत्न १० २१६ 
२. लक्षणा त्रिविधा: जहल्लक्षणा भ्रजहल्लक्षणा जहदजहल्लक्षणा चेति। 


तकंदीपिका पृ० १२८ 
पृष्ठ २७२ 


है, नैयायिकमतरीत्या तु--'सोध्यं देवदत्त”” इत्यादौ तत्तांशस्येदानी- 
मंसंभवाद्धानम, इदंत्वाशस्य सम्भवादहानभिति,. जहदजहल्लक्षणा- 
माचकषते । नीलकण्ठप्रकाशिका १० ३२७ 


२, व्यव्जनापि शक्तिलक्षणान्तभू ता। तकंदीपिकां पृ० १२६ 


देपरे 


न 4 न्*ः 


री मद 


. गंगायाघोष:' इत्यादौ तु शौत्यपावक्त्वादिविश्विष्डती रप्रश्रोतिजेहल्ल- 


क्षणयेव निर्वहति, तत्र शैत्यपावनत्वादिविशिष्टतीरापथिकरणपघोष- 
तात्पयंए प्रयुक्‍तवाक्यात्‌ तथाविध तीररूपार्थस्य बोधे तत्तात्पर्यानुपप- 
स्यात्मकबीजसत्वादिति पझ्तो लक्षशान्तभू ता सा । 
तककिरणावली पृ० १२६ 
शब्दशक्तिमूला भ्रथशक्तिमूला च शअ्रनुमानादिता अन्यथासिद्धा । 
तकदीपिका पृ० १२६-३० 
गच्छ गच्छसि चेत्कान्त पन्थान:ः सन्‍्तु ते शिवा । 


ममापि जन्म तत्नैव भूया्यत्र गतों भवान्‌ । सुभाषितावलि १०४० 
पृष्ठ २७३ 
(क) व्याप्त्या्यप्रतिसन्‍्धानदशायाम्रुपभिनोमिनानुमिनोमि इति 


विलक्षण प्रतीतिसिद्धाया: विलक्षणप्रतीते नानुमितित्वम । 
मुक्तावलीप्रभा पृ० ५४३ 


(ख) प्रनुमित्यपेक्षया शाब्दज्ञानस्य विलक्षणस्य 'शब्दात्पत्येमि' इत्यनुव्य 
वसायसा क्षिकरय सर्वेसम्मतत्वात्‌ । तकंदीपिका पृ० १४१-४२ 


यदि पुनरनुभविकलोकाना स्वरसवाही दाब्दादमुमर्थ प्रत्पेमि' इत्य- 
नुभव तदा बैयञडुजनिकी प्रतीतिर्गीवाणगुरुणप्यशक्यवा रणेति 
व्यञ्जनासिद्धि । नीलकण्ठप्रकाशिका पृ० ३३० 


पृष्ठ २७४ 


ग्राकाक्षा योग्यता सन्निधिदणष वाक्‍्याथथज्ञाने हेतु । तकंसग्रह पु० १३४ 
शाब्द प्रति तात्पयंज्ञानस्थापि हेतुत्वम, । भाषारत्न पृ० २०३ 


* वाक्य त्वाकाक्षायोग्यतासन्तिधिमता पदाना समूह. । 


तकंभाषा पृ० ४७ 


- यत्पदस्यथयत्पदाभावप्रयुक्तमन्वयबोधाजनकत्व तत्पदसमभिव्याहुत- 


तत्पदत्वमाकाक्षा । तक किरणावली पृ० १३४ 


. एकपदार्थे झ्परपदाथंवत्वं योग्यता । भाषारत्म प० २०१ 


भविलस्पेनोच्चा रण सन्तिधि: । तकदीपिका पु० १३६ 


शैेप३ 
पृष्ठ २७५ 


१. ( घटपदार्थवोधे ) धादौ 'घट पद अम्‌' पद विषयक समूहालम्बन- 
श्रवण, ततो घटकमेत्वोभयविषयकसमूहालम्बनोपस्थितिः, तत 
शाब्दबोध' तत्पूदं पदोपस्थित्यादीता सत्वात्‌ । 


ननुघट पदज्ञानमेव कुतो भविष्यति, न च घट पदस्य श्रावण - 

मेव भविष्यति तत्र श्रवशासमवायसत्वादिति वाचक््यम्‌ु, घटपदत्व हि 
प्रव्यवहितोत्तरत्वसम्बन्धेन घविशिष्टटकारत्व, तस्य च श्रावण न 
सम्भवति । तथाहि घवरणोत्पत्यनन्तर टवरणत्पत्तिकाले घ-धत्वेइति- 
निविकल्पकम्‌, ततः ट-टत्वे इति निविकल्पकम_ घकारनाशइच, तद- 
नन्‍्तरं घट पदस्य घ विशिष्टत्वेन श्रावण न सम्भवति तत्पूर्व घकारस्य 
नाशात्‌ घकारे श्रोत्रसमवायाभावात्‌ इति चेत्‌ धकारस्य लौकिक- 
प्रत्यक्षानुत्पादेषिष उपनीतभानोत्पादसभवात्‌, तत्पूर्व घकार ज्ञान- 
सत्बात्‌ । तथाहि ट-टत्वे इति निविकल्पक टकाराशे निर्विकल्पकरूप 
जायते । इत्थ च तदा घकारज्ञानसत्वात्‌ द्वितीयक्षणे टकारे घप्रकारक 
प्रत्यक्षोत्पत्तिभंवत्येव तत्प्रकारकप्रत्यक्ष प्रति तज्ज्ञानस्थ हेतुत्वात्‌ । 
भाषारत्न १० १६६-१६७ 


पृष्ठ २७७ 


१ यधासरूय कमेणैव क्रमिकाणा समन्वय । काव्य प्रकाश १०. १०८ 
पृष्ठ २७८ 


१. तस्माद्‌ यज्ञात्सवंहुत. ऋच सामानि जज्ञिरे 
छनन्‍्दासि जज्ञिरे तस्माद यजुस्तस्मादजायत । 
यजुर्वेद ३१ . ७ 
२ मन्‍्त्रायुवेंदबच्च तत्प्रामाण्यमाप्तप्रामाण्यातू। न्यायसूत्र २. १. ६८ 


पुष्ठ २७६ 


१. तत्रोंपपांथ शानेनोषपादक कल्वनभर्थापत्ति: । 
: बेदान्तपरिभाषा पृ० २४६ 


इेवड 


पृष्ड र्‌८्० 


१३. ज्ञानक्रणाजन्यामावानुमवासाधारणंकारणमनुपलब्धिरूप प्रमाणम्‌ । 


वही पृ० २५८ 
पृष्ठ रे८रे 


है यत्रोमयों: समो दोषः परिहारो४पि वा समः । 


सैंक: पयेनुयोकतव्यों तादुगर्थविधारसों । 
तर्क भाषा पृ० १२५ 


२. भ्रभावोप्यनुमानमेव, यथोत्पन्‍न्न कार्य कारणसदभावे लिज्रम । 


एवमनुस्पन्न कार्य कारणासद्ावे लिज्भम्‌ । 
प्रशस्तपाद भाष्य पु० १११ 


पृष्ठ २८४ 


१. सभवोप्यजिना मावादनुमानमेय । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १११ 


पृष्ठ रश्पर्‌ 


१. प्रमाण॒त्वाप्रमाणात्वे स्वत साख्या समाश्चिता: | 


सर्वदर्शन संग्रह पृ० २७६ 
पृष्ठ २६८६ 


१ तत्रापवादनिमु क्तिवेक्त्रभावाललधीयसी । 


बेदे तेनाप्रमाणत्व न हकामधिगच्छुति । इति । 
इलोक वात्तिक २ ६६ 


पृष्ठ रणष८ 


१. यदि ज्ञानस्थ प्रामाण्य स्वतोग्राह्म स्थात्‌ तदानस्थासदशोत्पन्नशाने 


हद ज्ञात भ्रमा नवेत्याकारक: सर्वजनानुभवसिद्धप्रामाण्यसंशयो 
न स्पात्‌ | यतस्तत्र यदि ज्ञान स्वेन ज्ञात तदा तन्मते प्रामाण्यं ज्ञातमेव, 
यदि ज्ञाने ज्ञात्तेषपि प्रामाण्य न ज्ञात तदा न स्वतोग्राह्मत्वसिद्धि । यदि 


तु शानसेव न ज्ञात तदा धमिज्ञानामायात्कथ सलय', झतो धमि श्ञाने 
प्रामाष्य त स्वतीग्राह्मम्‌। नैयायिकमते परत: झनुमानादितो प्राह्मम, 


इप८४ 


यत: जलप्रत्यक्षानन्तर तदानयनप्रवृत्तो सत्या जललाभे सति (पूवेमुत्पन्त 
जलप्रत्यक्षज्षात प्रमा, सफलप्रवत्तिजनकत्वात्‌, यत्र सफलप्रवत्तिजनक- 
त्व नास्ति, तत्र प्रमात्व॑ नास्ति यथा-- मस्मरीचिकाजलज्ञाने, इति 
व्यतिरेकिशानुमानेन प्रायशः सर्वत्रज्ञाने प्रभात्व निश्चीयते, तस्मात्‌ 
ज्ञानगत प्रामाण्य परतोग्राह्मम्‌ । तक किरणावली १० १४५ 


(ख) स्वत ॒प्रामाण्यग्रहे 'जलज्ञान प्रमा नवा इत्यनम्यासदशाया प्रमात्व- 


पु 


सशयो न स्यात्‌ । अ्रनुव्यवसायेन प्रामाण्यस्य निश्चितत्वात्‌ । तस्मात्‌ 
स्वतोग्राह्मत्वाभावात्परतोग्राह्मत्वम्‌ । तकंदीपिका पृ० १५२ 


पृष्ठ २६१ 


. सिद्धदर्शनभपि केचित्‌ विद्यान्तरमड्भीकुर्वन्ति । 


प्रशस्तपाद विवरण प० १२६ 


. 'सुख्यहम्‌' इत्याथनुव्यतायगम्य सुखत्वादिकमेव लक्षणम्‌ । 


तक॑ दीपिका पु० १५६ 


धर्मासाधारणका रणकात्मगुणत्वम (सुखलक्षरम्‌) । 
कणाद रहृस्‍्यम्‌ १० १२२ 


पृष्ठ २६२ 
प्रयत्नोत्पाद्यलाधनाधीन सुख सासारिकम्‌ । इच्छामात्राधीनसाधन- 
साध्यं सुख स्वर्ग । सप्त पदार्थी पु० ५० 
सर्वेष्मी सुखप्रधाना: स्वतविच्चवेरारूपस्थेकघनस्य प्रकादस्पानन्द 
सारत्वातू । सकलबंषयिकोपरागशुन्यशुद्धापरयोगिगत: 


स्वानन्दैकधनानुभवाच्च विशिष्यते | 
प्रभिनवभारती ६. ३४ 


, स्रमाग्यभिप्रेतविषयसान्निध्ये सतीष्टोपलब्धीन्द्रियाथंसन्निकषादू- 


धर्माचपेक्षादात्ममनसो'. सयोगादनुग्रहाभिष्वज्भमयता दिप्रसाद बनक- 
मुत्तच्चते तत्सुखम्‌ । अतीतेषु विषयेषु स्मृतिजम्‌ । भ्रनागतेषु सकल्पजम्‌ । 
यत्त विदुषामसत्सु विषयानुस्मरणेच्छासंकल्पेष्वाविर्भवति तद विद्या- 
शमसन्तोषधर्मविद्येषनिमित्तमिति । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १३० 


शै८६ 


पृष्ठ २९३ 
१ (क) सन्‍्तोषादनुत्तमसुख लाभ । योगवर्शन २ डर 
(ख) यच्च कामसुख लोके यच्च दिव्य महत्सुखम 
तृष्णाक्षयसुखस्यते नाहेत घोडशी कलाम । 
योग भाष्य पु० २४६ 


पृष्ठ २९५ 
१ प्रयत्तवदात्ममन संयोगासमवायिकारणशिका क्रिया चेष्टा । 
करणाद रहस्यम्‌ पृ० १२७ 
पृष्ठ २६९६ 
१ यथा पृथिवीत्व धमं । तक किरणावली पृ० २६ 


२ (क) यतोण्स्युदयनि श्रे यससिद्धि स धर्म .। वेशेषिक सूत्र १ १ २ 
(ख) भ्रम्युदयस्तत्वज्ञान नि श्रे यसमात्यन्तिकी दु खनिवृत्ति तदुभय यत 


स धर्म: । उपस्कार भाष्य पु० ४ 
३ (क) चोदनालक्षणोउर्थों धर्म । मीमासादर्शन १ १ २ 
(ख) चोदनेतिक्रियाया प्रवत्तंकवचनम्‌ । ** तथा यो लक्ष्यते 


रण पुरुष निश्रयसेन सयुनक्ति इति । 
शाबर भाष्य पृ० १२. १३ | 
४ वेद स्मृति सदाचार' स्वस्य च॒ प्रियमात्मन । 


एतच्चतुविध प्राह साक्षाद्‌ धर्मस्प लक्षणम्‌ । मनुस्मृति २१२ 
धृति क्षमा दमोडस्तेय शौचमिन्द्रियनिग्रह 
धी विद्या सत्यमक्रोधो दशक धर्मेलक्षणम्‌ । मनुस्मृति ६ ६२ 


५. धर्मशब्दोष्य पाकादिवत्‌ सभाग एवं धृति साधने त्रवत्तंते । 
युक्तिस्नेहप्रपूरणी सिद्धान्त चन्द्रिका पृ० २५ 
६ धारणाढउमंइत्याहु. घर्मो घारयते: प्रजा । महाभारत शान्तिषर्व 
७. वेदो<खिलोधमंमूलम्‌ । मनुस्मृति २ ६ 
८. धर्म: पुरुषगुण , कत्तु प्रियाहितमोक्षहेतु श्रतीन्द्रिय' । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १३८ 


३६७ 


« तस्थ तु साधनानि श्र्‌ तिस्मृतिविहिताति वर्शाश्रमिणां सामान्‍्य- 
विशेषभावेनावस्थितानि द्रव्यगुणकर्माणि । वही पृ० १३८ 


पृष्ठ २६७ 


देवदत्तस्थाद्य शरीरं देवदत्तविशेषगुणप्रेरितभूतपुर्वक कार्यत्वे सति- 
तड्भोगसाधनत्वात्‌ तन्निमित्तम्रगादिवत्‌ । न ज्ञाय भूतधर्म एवं साथा- 
रण्यप्रसद्भात्‌ । नहि भूतधर्मा गन्धादय कस्यचिदेव । 

करादरहस्यम्‌ पृ० १३५-१३६ 


पृष्ठ २६८ 

यर्थधासि समिद्वोउग्नि भस्मसात्कुरुतेडजु न 

ज्ञानाग्नि : सर्वकर्मारि भस्मसात्कुरते तथा । गीता ४. ३७ 
पृष्ठ २६९६ 

प्रायश्चितताइयप। प जन्यदु खप्नाग भावसत्वेषि तद्गोवधजनितपाप 


नाशादुत्तरासमयलाभ एव प्रायश्चित्तफलम्‌ । 

कणादरहस्यम्‌ पृष्ठ १४३ 
द्विविध पातकमुपातक महापातक च। वत्रोत्वन्नधर्मफलीभूतप्र तिबन्धक- 
पापत्वमुपपातकत्वम्‌ । धर्मोत्पत्तिप्रतिबन्धकपापत्व महापातकत्वम्‌ । 
तथाचेद पाप नश्यतु धर्मफल मयोपभुज्यतामित्यथितयोपपातके 
प्रायश्चित्ताचरणम्‌ । इतः प्रभृति पृण्यमेव में समुत्पद्यता महापातकं 
नश्यत्वितिकाभमनया महापातके प्रायश्चित्ताचरणम्‌, नतु दू खानुत्पा- 


दाथितया । करादरहस्यम्‌ पृ० १४३ 

दु खप्रागभावोःस्त्येव किन्तु प्रायदिचत्तेन दुखकारणप्रत्यवायविघटन- 

द्वारा स एवं प्रतिपाल्यते । वही पृ० १४२ । 
पृष्ठ ३०० 


« प्रविदुषों रागद्रेषवतः प्रवत्तकाद्धर्मात्‌ प्रकृष्ठात्‌ स्वल्पाण्मंसहितात्‌ 
ब्रह्म न्द्प्रजापतिमनुष्यलोकेष्वाशयानुरूपरिष्टशरी रेन्द्रियविषयश्रुलादिभि 
योगो भवति । तथा प्रकृष्टादर्मात्स्वल्पधमंसहितात्‌ प्रेत- 
तिय॑ग्योनिस्थानेष्वनिष्टक्षरीरेन्द्रि यविषयदुः:खादिभि: योगो भवति। 


शैघ८ 


एवं प्रवृत्ति लक्षणाद्धर्मादधमंसहिताई वमनुष्यतियंड नारकेषु पुनः- 
पुन. ससा रबन्धों भवति । प्रशस्तपाद भाष्य पृ० १४३ 


- ज्ञानपूर्वकात्तु कृतादसकल्पितफलाद्‌ विशुद्धे कुले जातस्य दुःखविगमो- 


पायजिज्ञासो राचार्य मुपसगस्योत्पन्त *१ ०१" * तत्वज्ञानस्याज्ञाननिवत्तौ 
विरक्तस्य रागद्वेषाद्यमावात्‌ तज्जयोधरर्माधर्मयोरनुत्पत्ती पूबंसचित- 
योश्चोपभोगान्तिरोधे सन्‍्तोषसुख शरीरपरिच्छेद चोत्पाद्य रागादि- 
निवत्ती निवृत्तिलक्षण केवलो धर्म, परमार्थदर्शनज सुख कृत्वा निवत्तंते 
* “पुन शरीराचनुत्पत्तों दस्घेन्धनानलवदुपशमों मोक्ष इति। 
वही पु० १४३-४४ 


पृष्ठ ३०१ 
वेग.''**** “'स्पशंवद द्रव्यसयोगविशेषविरोधी । 
प्रशस्तपाद भाष्य पृ« १३६ 
पृष्ठ ३२०२ 
« पनुभवजन्यास्मृतिहेतुर्भावता । तकंसग्रह पृ० १६१ 
पृष्ठ ३०३ 


. नवीनास्तु--तत्तद्विषयकस्मृति तत्तद्विषयकसस्कार चर प्रति तत्त- 


द्विषयकज्ञानत्वेनेव हेतुता नानुभवत्वेन, सस्कारस्य स्मृत्यात्मकफल- 
नाइयतया प्रथमस्म ररोन तज्जनकसस्क! रस्य नाशेन एकबारमनुभूतयेक 
बार स्मरणानन्तर पुन पुन सर्वानुभूतस्मरणाभावप्रसज्भात्‌ 
ज्ञानस्वन कारणताया तु प्रथमानुभवनाशेषपि स्मरणात्मकज्ञानेन पुनः 
संस्कार. पुन स्मरण तेन पुन सस्कार पुन स्मरणमित्येव पुन पुनः 
स्मरणलाभात्‌ शानत्वेनेव स्मृतिसस्कार च॒ प्रति कारणत्वमिति- 


बदस्ति । तक किरणावली पृ० १६२ 
(क) सोय स्थिरतर' सर्गान्तरजन्मान्तरस्थायी सदृशादृष्टचिन्तादिना 
उद्धध्यते। उद्वृद्धरंच स्मृति जययति । कणादरहस्थम्‌ प० १३३ 


(ख) पूर्वाम्यस्तस्मृत्यनुबन्धाज्जातस्य हब भयशोकसप्रतिपत्ते: । 
न्याय सूत्र हे, ह १६ 


इै८ह 


प्रदयवा क्र तस्प पुतस्तदवस्थापादक स्थितिस्थापक । 
तकसग्रह पृ० १६१ 
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बुद्ध्यादिषट्क स्पर्शान्ता स्नेहः सासिक्धिको द्वव:। 
प्रदृष्टभावनाशब्दा अमी वेशेषिका गुणा । भाषा परिच्छेद ६०-६१ 


रूपं रस स्पशंगन्धौ परत्वमपरत्वकम्‌ । 

द्रबत्व स्नेहवेगाइच मता मूृत्तंगुणा श्रमी ॥ 

धर्माधमों भावना च शब्दो बुद्ध्यादयो5पि च 

एतेष्मृत्तंगुणा सर्वे विद ज्ूू परिकीतिताः । 

सख्यादयों विभागान्ता उभयेषा गुणा मता । वही ८६--४८ 


सयोगश्व विभागश्च सख्या द्वित्वादिक्रास्तथा । 
द्विपृथक्त्वादयस्तद्वदेतेपनेकाशिताः गुणा । 
ग्रतः शेषगुणा: सर्वे मता एकंकवृत्तय । वही ८९६--६० 


सख्यादिरपरत्वान्तो द्रवत्व स्नेह एव च 

एते तु दीन्द्रिथग्राह्म। भ्रथस्पर्शान्तशब्दका । 

बाह्य॑कैकेन्द्रियग्राह्मा गुरुत्वादृष्टभावना । 

ग्रतीन्द्रिया न] 0००४५००००० ॥ वही ६२-- ६४ 


**'““विभूनान्तु ये स्पुर्वेगेषिका गुणाः 
श्रका रणगुणोत्पन्ना एते तु परिकीत्तिता: । 
अपाकजास्तु स्पर्शान्ताः द्रवत्व च तथाविधम्‌ । 
स्नेह॒वेगगुरुत्वेकप्‌ थकत्वपरिमा णकम्‌ । 
स्थितिस्थापक इत्येते स्युः कारण गुरणो-ख्भवाः । वही ६४-६६ 


भवेदसमवायित्वमथवैशेषिके गुगो । 

झात्मनः स्थान्निमित्तत्वमुष्णस्परं गुरुत्वयो, 

बेंगेषपि च द्र वत्वे च सयोगादिद्यये तथा । 

दिधव कारणत्व स्यादथ प्रादेशिको भवेत्‌ 

वशेषिकों विभुगुण' संयोगादिद्वय तथा । वही ९७--६६९ 


३६० 
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१. प्रमाणअमेवसशयप्रयोजनदुष्टान्तसिद्धान्तावववतर्कनिर्णंयवादजल्पबि--- 
तण्डाहेत्वाभास॑चछल जाति निग्रहस्थानाना तत्वज्ञानान्नि'श्रे बसाधिगमः । 


२ प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दा: प्रमाणानि। 
३. बुद्धिउपलब्धिज्ञानिमित्यनर्थान्तरम्‌ । 
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